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Giriş 


Bu kitabın hikâyesi 2013 sonbaharında başladı. Arap Baha- 
rı Ortadoğu'yu kasıp kavururken yeni koşullarda ama yeniden 
milliyetçilik ve mezhepçilik bölgeyi dönüştürmekte, Avrupa'da 
göçmen karşıtlığı ve yeniden yükselen ayrılıkçılık üzerinden 
milliyetçilik iki farklı koldan yükselmekteydi. Türkiye 2013'ün 
yazında Gezi'yle birlikte farklı bir momente tanıklık etmiş, 
Kürt meselesinde çözüm süreci aksaya tıksıra da olsa günde- 
me girmişti. AKP o zaman 11 senedir iktidardaydı ve hem Türk 
kimliği hem de Kürt kimliği bir yandan Ortadoğu ve Avrupa'da 
olanlarla ilişki içinde bir yandan da kendine özel koşullarına 
bağlı olarak yenileniyorlardı. Bu koşullarda 21. yüzyılda milli- 
yetçiliği hem kuramsal açıdan hem de pratikleri üzerinden ye- 
niden tartışmanın akademik katkısının ve akademiye etkisinin 
son derece elzem olduğunu düşündük ve 2014 Nisan'ında An- 
kara Üniversitesi Siyasal Bilgiler Fakültesi'nde bu kitapla aynı 
isme sahip “21. Yüzyılda Milliyetçilik: Teori ve Siyaset” başlık- 
lı bir uluslararası konferans düzenledik. 

Yoğun ilgi gören konferansımıza kendi alanlarında yetkin ve 
tanınmış akademisyenler çok değerli katkılar sundu; iki gün 
boyunca canlı ve epey verimli tartışmalar yapıldı. Okumakta 
olduğunuz bu kitabın ana kaynağı da bu konferans oldu; fakat 
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kitap sadece bu konferansa dayanarak derlenmedi. Kitaba katkı 
yapan yazarların pek çoğu konferansın katılımcıları olsalar da, 
aynı zamanda Will Kymlicka, Partha Chatterjee, Cuma Çiçek 
ve A. Celil Kaya da kitaba katkı sunmaya gönüllü oldular. Yu- 
karıda bahsettiğimiz koşullar tüm devinimiyle devam ederken 
konferans katılımcılarının kitaba katkıları da elbette değişti ve 
dönüştü; konferans metinlerinin çok üzerine geçti. 

Kitabı derlerken temel hedefimiz hem milliyetçilikle kuram- 
sal açıdan ilgilenenlere hem de bölge siyaseti üzerinden ve te- 
matik açılardan milliyetçiliğe bakanlara 21. yüzyılda milliyetçi- 
liğin teorideki ve pratikteki tartışmalarının en azından belli bir 
bölümünü yansıtabilmekti. Bu minvalde kitabı 5 temel bölüm 
üzerine kurmaya çalıştık. 

ilk bölüm milliyetçiliğin günümüzdeki kuramsal tartışma- 
larına odaklanmayı hedefledi. Milliyetçiliğin modernizm, pri- 
mordializm ve etno-sembolizm gibi artık gelenekselleşmiş üç 
ayaklı tartışması yerine, kuramsal olarak milliyetçilik tartış- 
malarını kapandığı dar alandan çıkaran postkolonyal milliyet- 
çiliğe, azınlık milliyetçiliğine ve feminist kurama dikkat çek- 
mek istedik. Teori kısmının ilk ismi de Partha Chatterjee ol- 
du. 2011'de basılan “Gerçek ve Ütopik Zamanda Halk” başlıklı 
kitap bölümünün çevirisiyle kitaba katkı sunan Chatterjee'nin 
çalışmasının iskeletini yakın zamanda kaybettiğimiz Benedi- 
ct Anderson'la bir hesaplaşma oluşturuyor. Fakat bu, bir ça- 
tışmadan ziyade takdir ve nezaket içeren akademik bir tartış- 
ma aslında. Chatterjee, Anderson üzerinden klasik milliyetçili- 
gin hâlâ kutsanabilen ideal durumunu ütopik ve gerçek zaman 
kavramlarını odağa alarak, bu zaman ve uzam dahilinde halkın 
kendisini nasıl kurduğunu yine postkolonyal bir yerden ince- 
liyor. Will Kymlicka ise “Geçiş Dönemi Adaleti, Federalizm ve 
Azınlık Milliyetçiliğinin İçselleştirilmesi” yazısında geçiş döne- 
mi adaleti üzerinden hem dünyada hem Türkiye'deki çözüm 
süreçlerinde dikkate alınabilecek bir tartışma geliştirerek ge- 
çiş dönemi adaletinin ulus inşası boyutuna dikkat çekiyor. Bu 
minvalde özellikle Batı modellerini olumlayan, fakat idealleş- 
tirmeyen Kymlicka açmazlar üzerinden giderek azınlık milli- 
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yetçiliğinin, bu milliyetçiliğin nasıl içselleştirilebileceğinin ve 
bir çözüm modeli olarak çokuluslu federalizmin altını çizerek 
hem günümüzde var olan örnekleri olumlu ve olumsuz boyut- 
larıyla fotoğraflıyor hem de konu üzerine süregiden teorik tar- 
tışmaları derinleştiren bir katkı sunuyor. Simten Coşar da özel- 
likle Chatterjee ile benzer bir çizgiden hareketle çalışmasına 
evrenselin aklı reddetmeyen, esnekleştiren eleştirisiyle bir gi- 
riş yaparak feminizmin milliyetçiliğe, milliyetçiliğin feminizme 
bakışını irdeliyor. Bunu yaparken de kadının milliyetçi bağlam- 
da sadece pasif bir özne olarak ele alınmasına dayalı klasikleri 
tamamen reddetmeden, ama yine sınırları genişleterek gidiyor 
ve kadınların milliyetçilikle aktif özneler olarak ilişkisini de ele 
alarak kitabın kadın ve milliyetçilik temalı diğer iki çalışması- 
na teorik bir zemin hazırlıyor. 

“Arap Baharı” ve Ortadoğu'da Ulusal Kimlikler bölümünde 
yer alan üç eserin odağında da “Arap Baharı” var. Hamit Bo- 
zarslan 21. yüzyılda Ortadoğu'da öne çıkan Kürt, Türk, Fars 
ve Arap milliyetçiliğini de değerlendirdiği çalışmasında milli- 
yetçiliğin bölgede yarattığı/yaratacağı açmazlara işaret ederek 
Arap Baharı sonrası yeniden şekillen Ortadoğu'ya dair öngö- 
rülerimizi genişletecek bir pencere açıyor. Bozarslan'ın ardın- 
dan Korany, Pan-Arabizmin kökenlerini ve Arap Baharı sonra- 
sı Pan-Arabizmin farklılıklarını kaleme aldığı makalesinde bizi 
Ortadoğu'da yeni bir aktör olarak sivil topluma götürerek böl- 
gede yükselen “yeni” milliyetçilikler için bu aktörün hem tari- 
hine hem de gelişimine dikkat çekiyor. Ortadoğu bölümünün 
bir diğer makalesiyse Maria Holt'a ait. Holt, Arap-Müslüman 
kadınların milliyetçilik ve şiddetle ilişkisini ele alırken Filistin 
ve Arap Baharı üzerinden Ortadoğu'da siyasal hayatın artık da- 
ha görünür olan sesine kulak vermemizi sağlıyor. Bunu yapar- 
ken de kadının milliyetçilik tarafından sadece kurbanlastiril- 
madığını, aynı zamanda yetkinleştirildiğini ön plana çıkararak 
milliyetçilik ve kadına dair tartışmaları sadece “korunan” üze- 
rinden değerlendiremeyeceğimizi bize gösteriyor. Bu bağlamda 
Coşar'ın kuramsal katkısını Ortadoğu'da zenginleştirirken, son 
bölümde Çağlayan'ın katkısına da bir geçiş sağlıyor. 
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Avrupa'da bugün en çok tartışılan konulardan birisi AB'nin 
geleceği ve bundan bağımsız olmayarak yükselen göçmen kar- 
şıtlığı ile devletsiz ulusların ne olduğu/ne olacağı sorusu. Kita- 
bın Avrupa'da Milliyetçilik: Yeniden Doğuş mu? başlıklı bölümü 
bu tartışmalar üzerinden hareket eden üç çalışmadan oluşu- 
yor. İlki, Ephraim Nimni'nin kendi kaderini tayin hakkını de- 
mokrasi kuramı ve kolektif haklar üzerinden tartıştığı makale- 
si. Nimni bu çalışmasında Chatterjee ve Kymlicka'nın ilk bö- 
lümde ele aldığı liberal temsili demokrasi tartışmasını derin- 
leştiriyor ve ulusal azınlıklar ile yerli halklar üzerinden fark- 
lı bir demokrasi mümkün tartışmasına katkı sağlıyor. Özellik- 
le AB özelinden farklı açılıma dair argümanları Avrupa çapın- 
da kimlik tartışmalarının nasıl evrilebileceğine, en azından da- 
ha umutlu bir modele dair bizi bilgilendiriyor. Lakin daha son- 
ra gelen iki makale, Fırat Mollaer ve Murat Çakır'ın makalele- 
ri, Avrupa'da yükselen göçmen karşıtlığı ve radikal sağ gibi bu- 
gün bölgede milliyetçiliğin öne çıkan en önemli tema ve aktö- 
rü üzerinden bu umudun hayata geçirilmesi için gereken evre- 
leri bizi düşünmeye yöneltiyorlar. Mollaer özellikle kapitalizm- 
ırkçılık ve yeni ırkçılık üçgeninde kitabın ilk bölümünden iti- 
baren yürütülen liberalizm ve/veya liberalizmin “cici” yüzü tar- 
tışmasına devam ederken, Çakır da benzer bir zeminden hare- 
ketle kapitalizmin günümüzdeki koşullarının sağ popülizmin 
yükselişine nasıl katkı sağladığını ele alıyor ve özellikle Alman- 
ya üzerinden bir değerlendirme sunuyor. 

Kitabın belki de Türkiye için en öne çıkan kısmını ise son iki 
bölüm oluşturuyor. İçinden geçtiğimiz günlerde son hızla ulu- 
sal kimliğin yeniden biçimlendirildiği bir zeminde 21. Yüzyıl- 
da Türkiye'de Türk Kimliği başlığı altında bu kimliğin hem kı- 
sa bir tarihi verilmeye çalışılıyor, hem de AKP döneminde Türk 
kimliğinin inşası, terimleri, araçları ve nasıl bir yola evrilebile- 
ceği tartışılıyor. Bu bölüm Baskın Oran'ın Türk teriminin dev- 
let nezdindeki öyküsünü ele aldığı makalesiyle başlıyor. Oran 
ulusal kimliklerin tek bir terim altında nasıl farklı içeriklerle ve 
hangi miraslarla günümüze uzandığını ele aldığı çalışmasında 
bölümün diğer yazılarının hem temelini oluşturuyor hem de 
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yolunu açıyor. Tanıl Bora'nın çalışması Türk milliyetçiliği bağ- 
lamında 2000'lerden itibaren özellikle İslâmcı muhafazakâr ke- 
sim tarafından kullanılan “Beyaz Türklüğün” seyrini ve içeri- 
ğini bizlere sunuyor. Bora'nın bu adlandırmanın ulusal kim- 
likte nereye yerleştirildiği ve nasıl kabul edildiğine dair incele- 
mesi Elçin Aktoprak'ın bir sonraki bölümdeki argümanına bi- 
zi taşıyacak bir şekilde Türkiye'de milliyetçiliğin yeni mağlup 
ve galiplerini tartışmamıza vesile oluyor. Aktoprak AKP döne- 
minde ulusal kimliğin nasıl şekillendiğini postkolonyal milli- 
yetçilik üzerinden değerlendirerek, AKP'nin dinsel milliyetçili- 
ginin AKP'yi nasıl “bir ulusal kurtuluş aktörü” olarak resmetti- 
ğini tartışarak günümüzde yükselen “Yeni Türkiye” tartışmala- 
rına bir katkı sağlıyor. Bu bölümün son çalışması ise İlker Ay- 
türk'ün “Post-Post-Kemalizm: Yeni Bir Paradigmayı Bekler- 
ken” başlıklı çalışması. Aytürk, çalışmasında 21. yüzyılda Türk 
kimliği ve milliyetçiliği incelemeleri için hem bu çalışmaların 
şimdiye kadar takip ettiği yolu çiziyor hem de yeni bir yolun 
temel dinamiklerini belirleyerek önemli bir alan açıyor. İçin- 
de yaşadığımız dönemin değişen ittifakları üzerinden okundu- 
gunda Aytürk'ün post-Kemalizm ve post-post-Kemalizm ayrı- 
mı önümüzdeki yılları anlamlandırabilmek için bize temel bir 
giriş sağlıyor. 

Genelden özele gidersek dünya, Ortadoğu ve Türkiye, Irak, 
Suriye, İran bağlamında 21. yüzyılın bu ilk çeyreğinin en dik- 
kat çeken hareketlerinden biri Kürt milliyetçiliği. Bu nedenle 
21. Yüzyılda Türkiye'de Kürt Kimliği başlıklı son bölüm, her ne 
kadar sadece Türkiye'yi merkeze alıyor görünse de, bölüm ma- 
kalelerinden de görülebileceği gibi aslında yazılanların önemi 
ve etkisi yukarıda bahsedilen özelden genele uzanıyor. Bu bö- 
lüm de aynı Türk kimliğine ayrılan bölümde olduğu gibi bir te- 
rimin ve onun çevresinde şekillenen bir kimliğin farklı içerikle- 
rini, yani Kürtlüğün farklı tanımlarını ele alan Martin van Bru- 
inessen'in çalışmasıyla başlıyor. Bruinessen bu çalışmasında 
Irak ile Türkiye ve Suriye'deki Kürt hareketleri ile Kürt İslâm- 
cılığını inceleyerek günümüzdeki “Kürtlüklerin” bir portresi- 
ni çıkarıyor. Takip eden makalede Cuma Çiçek bu “Kürtlük- 
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lerden” birine daha çok eğiliyor ve Kürt kimliği ile İslâm ara- 
sındaki ilişkiyi Kürt ulusal kimliği ve AKP ile dinsel kimlikler 
ilişkisi üzerinden ele alarak bize günümüz Kürt milliyetçiliği- 
nin önemli veçhelerinden birini anlamanın ve tartışmanın bir 
yolunu açıyor. A. Celil Kaya, Türkiye'deki Kürt ulusal kimliği 
ile siyasal partiler arasındaki ilişkiyi ele aldığı çalışmasıyla gü- 
nümüzde Türkiye bağlamında hem Kürt kimliğinin evrelerini 
partiler üzerinden inceliyor hem de sunduğu çerçeveyle günü- 
müzde gelişen ve/veya gelişecek olan Kürt hareketlerini ana- 
liz edebilmek için bir temel hazırlıyor. Kaya'nın bıraktığı nok- 
tada Joost Jongerden'in çalışması da aslında bu gelişen ve geliş- 
mekte olana dair en öne çıkan iki kavrama, demokratik özerk- 
lik ve demokratik konfederalizme bizi götürüyor. Jongerden en 
net şekilde bize bu kavramı hem kuramsal hem de pratik ola- 
rak açıklayarak 21. yüzyıl Kürt kimliğinin devletle değil de ta- 
bandan tavana inşa edilen/edilecek olanla birlikte nasıl yeniden 
biçimlendiğini/biçimlenebileceğini düşünme imkânı veriyor ve 
aslında Nimni'nin ikinci bölümdeki tartışmasını farklı bir yer- 
den ve bir örnek üzerinden devam ettiriyor. Handan Çağlayan 
ise şu an Ortadoğu'nun en etkili kadın hareketi olan Kürt ka- 
dın hareketini hem tarihsel olarak ele alırken hem de hareke- 
tin günümüzde geldiği evreyi inceliyor. Çağlayan'ın çalışması 
ilk bölümde tartışılan milliyetçilik ve feminizm ilişkisini hem 
kuramsal hem de uygulamalı olarak bize ayrıntılandırarak 21. 
yüzyılda Kürt kimliğinin inşasında Kürt kadınların yerini ve 
rolünü tartışırken, bizi yeniden kadın ve ulus arasındaki gel- 
gitli ilişki üzerine düşündürtüyor. 

Yukarıdaki şekilde bölümleri tek tek ele alarak ana hattını çı- 
karabileceğimiz kitabın tüm makaleleri kesen ortak noktası sa- 
nırız yeni bir dünyada yine milliyetçilikle karşı karşıya olduğu- 
muz ve tüm yazarların farklı konumlanışlarına rağmen bu ko- 
şullara eleştirel bir mesafeden bakmaları. Bu nedenle kitabın 
ayrı bölümler olarak da okunabilmesi biçimsel bir amaç olarak 
bizi memnun etse de, bir bütün olarak kitabın böyle bir duruşa 
sahip olarak çıkması bizi onurlandırıyor; kitabı biz derledik di- 
ye değil, bu eserler kitabın duruşunu öne çıkardığı için. Bu ne- 
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denle öncelikle kitaba emek veren tüm yazarlara ne kadar te- 
şekkür etsek az olur. 

Öte yandan farklı nedenlerle kitaba katılamasalar da özellik- 
le konferanstaki katılımlarıyla kitaba yansıyan tartışmalara kat- 
kı sağlayan Abbas Vali, Mesut Yeğen ve Erhard Crome'a en iç- 
ten teşekkürlerimizi sunuyoruz. Fikrimizi hayata geçirmemi- 
ze destek olanlara da burada yer vermek isteriz. En başta Rosa 
Luxemburg Vakfı'nı ve özellikle Kadriye Karcı'yı anmamız ge- 
rekiyor. Başından itibaren projemize inanarak bize maddi ve 
manevi olarak destek oldular, teşekkür ederiz. Bir diğer teşek- 
kür ise bu maddi ve manevi katkıyı devam ettiren Siyasal Bilgi- 
ler Fakültesi ve Mülkiyeliler Birliği'ne gitmeli. 

Ne dünya gündemi ne de Türkiye'ninki 2013 sonbaharından 
günümüze daha iyi gitti; hatta deyim yerindeyse her şey hızla 
yuvarlanarak kötüleşti. Saymakla bitiremeyeceğimiz tam da bu 
her şey nedeniyle kitabın derlenmesi düşündüğümüzden biraz 
uzun zaman aldı ve biz de bu süreçte kişisel badireler atlattık ve 
atlatıyoruz. Tüm bu süreçte bizi hem makalesiyle besleyen hem 
de sabrı ve nezaketiyle destekleyen Tanıl Bora'ya, İngilizce ma- 
kaleleri Türkçeye çeviren Osman İşçi'ye ve elbette ailelerimize, 
Ilhan Uzgel ve Özlem Sözal Kaya'ya teşekkür ederiz. 

Bu süreçte bebeklikten çocukluğa geçenler ile aramıza yeni 
katılanlar oldu. Bu kitabı onlara hediye etmek istiyoruz; Can 
Meriç'e ve Aram Fırat'a. Milliyetçiliğin kanatmadığı bir dünya- 
da büyümeleri umuduyla... 


ELÇİN AKTOPRAK - A. CELİL KAYA 
Ankara, Temmuz 2016 
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21. Yüzyılda Milliyetçilik: 
Yeni Yaklaşımlar 


Ütopik ve Gerçek Zamanda Halk’ 


PARTHA CHATTERJEE 


20. yüzyılın sonlarında yazılan en etkili kitaplardan birisi şüphe- 
siz Hayali Cemaatler'di (Anderson, 1983). Bu kitabın basılmasını 
takip eden yıllarda milliyetçilik dünya meseleleri içinde giderek 
karmaşıklaşan ve çoğu zaman tehlikeli bir “problem” olarak gö- 
rüldü ve bu süreçte Benedict Anderson bir hayli beğenilen bu ça- 
lışmasına iki harika bölüm daha ekleyerek ve birkaç yeni maka- 
le yazarak, dersler anlatarak bu konuyu incelemeye ve konu üze- 
rinde çalışmaya devam etti (1991). Bu çalışmaların bazıları Gü- 
neydoğu Asya tarihi ve siyaseti üzerine bir dizi makaleyle birlik- 
te 1998'de The Spectre of Comparisons (Mukayeselerin Hayaleti) 
isimli çalışmada bir araya getirildi (Anderson, 1998). 


Ulus ve Etnisite 


Anderson'un Hayali Cemaatler'deki analizine teorik olarak yap- 
tığı en önemli katkı milliyetçilik ile etnisite siyasetini birbirin- 
den ayırma girişimidir. Bu girişimini modern hayali cemaatle- 


l1 Bu yazı, Partha Chatterjee'nin Lineages of Political Society: Studies in Postcolo- 
nial Democracy kitabının “The People in Utopian and Real Time” bölümünün 
Türkçe çevirisidir. Kitabın künyesi: Partha Chatterjee (2010), Lineages of Po- 
litical Society: Studies in Postcolonial Democracy, New York: Columbia Univer- 
sity Press. 
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rin ürettiği iki tür dizisellik tanımı yaparak gerçekleştirmek- 
tedir. İlki, modern toplumsal düşüncenin günlük evrenselle- 
ri olan —uluslar, yurttaşlar, devrimler, bürokratlar, işçiler, en- 
telektüeller vb.— kavramlara ilişkin bağlı olmayan diziselliktir. 
Diğeri de yönetimselliğin bağlı diziselliği, yani modern nüfus 
sayımı veya seçim sistemlerinin ürettiği toplum sınıflarının sa- 
yılabilir sınırlı toplamlarıdır. Bağlı olmayan dizisellikler genel 
olarak hayalidir ve matbaa kapitalizminin klasik araçları, ya- 
ni gazete ve romanlarla anlatılır. Bunlar bireylere kendilerini 
yüz yüze olanlardan daha geniş dayanışmaların [toplulukların 
— ç.n.| üyesi gibi hayal etme, bu dayanışmalar adına hareket et- 
meyi seçme ve bir siyasi tahayyül eylemiyle geleneksel uygula- 
maların dayattığı sınırları aşma imkânı sunmaktadır. Bağlı ol- 
mayan dizisellikler potansiyel olarak özgürleştiricidir. Ander- 
son böylesi bir özgürleşmeyi tarif etmek için romancı Pramo- 
deya Ananta Toer'in karakterlerinden birisinin ilgili deneyimi- 
ni şu şekilde alıntılar (Anderson, 1998: 41): 


Is, girdiği toplumu biliyordu artık. Erkek ve kız kardeşlerin- 
den, anne, babasından çok daha geniş bir eş dost çevresi edin- 
mişti. Artık o toplumda bir kadın, bir sekreter ve özgür bir bi- 
rey olarak belirli bir konuma sahipti. Yeni bir anlayışla, anla- 
tacağı yeni hikâyeleriyle, yeni bakış açılarıyla, yeni tavırlarıy- 
la, yeni ilgileriyle yeni bir kişi olmuştu — aşinalıklarından top- 
lamayı ve bir araya getirmeyi başardığı bir yenilik. 


Buna karşın, bağlı diziselliklerse ancak tamsayılarla işleye- 
bilir. Bunun anlamı her bir sınıflandırma kategorisi için birey 
hiçbir zaman küsurat olmaz, yalnızca bir veya sıfır olarak sayı- 
labilir; dolayısıyla bir kategoriye ilişkin kısmi veya karışık aidi- 
yetler kabul edilmez. Bir kişi ya Siyahtır ya değildir, ya Müslü- 
mandır ya değildir, ya kabileye aittir ya değildir; sadece biraz 
öyle biraz böyle olamaz. Anderson, bağlı diziselliklerin kısıtla- 
yıcı ve belki tabiatları gereği çelişkili olduklarını belirtmekte- 
dir. Bu dizisellikler etnik politikanın araçlarını üretirler. 

Matematiksel kesinlik görüntüsüne rağmen bağlı ve bağ- 
lı olmayan dizisellikler arasındaki ayrımın Anderson'un ayır- 
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mak istediği siyasi yöntemler arasındaki farkları açıklamak için 
uygun bir yol olduğu konusunda emin değilim. Milliyetçi ta- 
hayyülün “bağlı olmayan” diziselliklerinin bazı spesifik koşul- 
lar altında neden sonlu ve sayılabilir sınıflar üretemediği ko- 
nusu net değil. Anderson bağlı olmayan diziselliği açıklarken 
“bu Birlemiş Milletler'i normal ve tamamıyla paradoksal olma- 
yan bir kuruluş haline getirendir” diyor (1998: 29). Fakat şüp- 
hesiz, BM herhangi bir zamanda sadece belli sayıda üye sahi- 
bi olabilir; ve bu nedenle, üyeliğe ilişkin prosedür ve kriterlerle 
açık bir şekilde belirtildiği üzere, ulus hayali burada yönetim- 
selliğin kurumsal şebekesine indirgenmiştir. Bir kez daha, dev- 
rimcilerle kastettiğimiz eğer devrimci partilere üye olan kişiler- 
se, ozaman bir ülkedeki ve hatta tüm dünyadaki devrimcilerin 
sayısı da (şüphesiz, bu partilere üyelik kurallarının şeffaf oldu- 
gunu ve belirsiz olmadığını varsayıyoruz) sonlu ve sayılabilir 
olacaktır; aynı Hindistan'daki Hinduların sayısını verdiğini id- 
dia eden nüfus sayımları gibi diyebiliriz. Yönetimsellik dizisel- 
liklerinin hangi bakımdan “bağlı” olduğu da net değildir. Dün- 
yadaki Hıristiyanların ve İngilizce konuşanların dizileri, pren- 
sip olarak sonsuz sayıdadır, çünkü bugün saydığımız tüm top- 
lamlara yarın bir tane daha eklenebilir. Fakat herhangi bir ve- 
rili zamanda Hıristiyanlar veya İngilizce konuşanlar kümesi sa- 
yılabilir sayıda üye içereceği için elbette diziler aynı pozitif tam 
sayı dizileri gibi sayılabilir. 

Birkaç yıl önce, Anderson bana Hegel'in “yanlış sonsuzluk” 
fikri hakkında ne düşündüğümü sordu? Uzun süre önce yaşa- 
mını yitirmiş Alman filozofun bir bakıma biraz eski moda ifa- 
desinin benden ahlâki bir yanıt bekliyor olması düşüncesin- 
den şaşkına döndüğümü söylemeliyim. Anderson'un “dizisel- 
lik mantığını” dikkatli bir şekilde okuduktan sonra artık bana 
neyi sorduğunu anlayabiliyorum. Nüfus sayımı gibi resmi sis- 
temler tarafından saymanın temel biçimi olarak kullanılan po- 
zitif tam sayılar dizisi benzeri sayılabilir fakat sonsuz seriler, 
Hegel için olduğu kadar Anderson için de aynı şüpheli felse- 
fi konuma sahiptir. Bir sonlu nicelikler dizisi vasıtasıyla değişi- 
mi veya “olmakta olanı” açıklamak —ki yönetimselliğin istatis- 
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tik mantığı bunu söyleyecektir— sonlu olanı tamamıyla aşmak 
değil, aksine yalnızca bir sonluyu bir başka sonlunun karşısına 
koymaktır. Bir sonlu sadece başka bir sonluda yeniden ortaya 
çıkacaktır. “Sonsuz olanın ilerlemesi hiçbir zaman sonlu ola- 
na dâhil bir tezatlık ifadesinden öteye gitmez, yani bu biraz bir 
şeydir, aynı şekilde biraz da başka bir şeydir. Bu, her biri diğe- 
rini hatırlatan iki kavram arasındaki ardalanmayı sonsuz bir yi- 
nelemeyle kurar (Hegel, 1975: 137). “Yanlış veya olumsuz son- 
suzluk” budur. Hegel, sonlu niceliklerin sonsuz ilerlemesini bu 
yolu takip ederek, diyelim ki, uzam veya zamanının sonsuzluk 
karakterini anlamaya çalışanlarla ilgili utandırıcı bir yorum ya- 
par (1975, 138): 


Boylesi bir sonsuzlugu tefekkur etme girisiminde, yaygin bir 
şekilde bilgilendirildigimiz gibi, düşüncemizin sular altına gö- 
mülüp yok olması gerekmektedir. Doğrudur ki, bu bitmeyen 
tefekkürü, mevcudiyeti çok yüce olduğu için değil, çok usan- 
dırıcı olduğu için terk etmeliyiz. Bu sonsuz ilerlemeyi tefek- 
kür etmeyi ayrıntılandırmak sıkıcıdır, çünkü aynı şey sürek- 
li olarak yeniden ortaya çıkar. Bir sınır koyarız: sonra o sını- 
rı geçeriz: ardından bir kez daha bir sınırımız olur ve bu son- 
suza kadar böyle devam eder. Bunun hepsi, sonlunun alanı- 
nı asla ardında bırakmayan yüzeysel bir değişimden başka bir 
şey değildir.? 


Buna karşın “hakiki sonsuzluk” bir sonluyu basitçe ötekisiy- 
le çürütmez; ötekini de çürütür. Böyle yaparak, “kendisine dö- 
ner”, kendisiyle ilgili hale gelir. Gerçek sonsuzluk bir sonlu bu- 
dünya ve bir sonsuz öteki-dünya arasında uçurum oluşturmaz. 
Aksine, Hegel için sonlunun düşüncelliği demek olan sonlu- 
nun gerçeğini açıklar. Bu gerçek sonsuzluk, düşüncelliği için- 
de sonlunun sonsuz değişkenliğini kapsar. 

Bu anlaşılması güç Hegelyan noktayı sadece Anderson'un 
milliyetçiliğin arta kalan iyiliği ile etnik politikaların bitmek 


2 Hegel, Fichte'nin bir sözleşmenin hukuki ve ahlâki geçerliliğiyle ilgili argü- 
manlarını eleştirmek için doğru ve yanlış sonsuzlukla arasındaki ayrımını spe- 
sifik bir şekilde kullanır (Hegel, 1967: 61). 
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bilmeyen kötülüğü arasındaki ayrımla ilgili argümanını oturt- 
tuğu bağlı olmayan ve bağlı dizisellikler arasındaki ayrımı 
muğlaklaştırmak için tartışmaya açmadım. Aksine, Hegel'in 
hakiki sonsuzluk fikrinin Anderson'un muhafaza etmek istedi- 
gi Aydınlanma'nın evrensel eleştirel düşünce niteliğinin bir tü- 
rü olduğunu düşünüyorum. Bu, kendisinin çalışmasında ger- 
çekten etik ve hakikaten —bu kelimeyi içten bir hayranlıkla kul- 
lanıyorum- asil olan şeyin işaretidir. 

Söylediğim gibi Hegel'in gerçek sonsuzluğu yalnızca bir ör- 
nek. Benzer örnekler Kant ve (en azından standart okumalar- 
da) Marx'ta da bulunabilir. Tarihsel çatışma ve değişimin şüp- 
he götürmez gerçekleriyle karşı karşıya olarak, buradaki amaç, 
insanlığın istek ve değerlerinin çeşitliliğini inkâr etmeyen ve- 
ya onları değersiz ya da geçici olarak görerek bir kenara atma- 
yan, aksine onları ahlâki evrenselin üzerinde kurulması gere- 
ken gerçek tarihsel zemin olarak kapsayan ve bütünleştiren bir 
ahlâki evrenseli olumlamaktır. 

19. yüzyılda bu amacın idealist ve materyalist bir versiyonu- 
nun olup olmadığı ve varsa hangisinin daha doğru olduğu soru- 
su üzerinden çok felsefi kan döküldü. O tartışmaları artık bir- 
kaç kişi ciddiye alıyor. Fakat yönetimselliğin bilim ve teknoloji- 
leri 20. yüzyılda dallarını dünyadaki meskün yerlere doğru yay- 
dığından, eleştirel felsefi zihin etik evrensellik ve kültürel gö- 
relilik meselesiyle parçalanmaktadır. Her ne kadar milliyetçili- 
gin başarısı kültürel çatışmaların daha zengin ve daha evrensel 
bir modernitenin üretiminin sadece yüzeysel belirtileri olduğu- 
na dair boş bir umuda mahal verse de, bu yüzyılın ortalarından 
itibaren anti-kolonyal milliyetçilik politikalarının giderek artan 
gücü bu meselenin tanınmasına önemli katkı sağlamıştır. An- 
cak, dekolonizasyonu kısa süre içinde postkolonyal devlet kri- 
zi takip etmiş ve kültür savaşları şovenizmle, etnik nefret ve kü- 
çümseyici çıkarcı davranışlarla ve yozlaşmış rejimlerle özdeşleş- 
miştir. Nereden bakılırsa bakılsın, milliyetçilik etnik politikalar 
tarafından tedavi edilemez bir şekilde bozulmuştur. 

Anderson bu teşhisi kabul etmeyi reddetmiştir. Milliyetçi- 
lik ve etnik politikaların farklı alanlardan doğduğuna, fark- 
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lı şeylerden beslendiklerine, farklı ağlarda yolculuk yaptıkları- 
na, farklı duygular üzerinden harekete geçirdiklerine ve farklı 
davalar için mücadele ettiklerine inanmaya devam etmektedir. 
Fakat birçok Batılı akademisyenden farklı olarak, liberal kö- 
tü vicdanı çok kültürlülüğün güzel kokusuyla sakinleştirmeyi 
reddetmiştir. Üçüncü Dünya ülkelerine yönelik reçeteleri “ah- 
lâk bizim için, ekonomi onlar için” diye küçümseyici bir çifte 
standart içeren “realist” okulun dik başlı kalkınmacılarına kar- 
şı da dobra bir muhalif olarak kalmıştır. Anderson, The Spectre 
of Comparisons isimli çalışmasını milliyetçiliğin bazı idealleri- 
ni ve duygusal anlarını çağrışımlara açık bir şekilde listeleyerek 
kapatır ve aşağıdaki düşünceyi ifade eder: “Tüm bunların içe- 
risinde değerli —bazılarının ifade edebileceği gibi tuhaf- bir sey 
var... Bir ulusun hükümeti hangi suçu işlerse işlesin o hüküme- 
tin hâlihazırdaki tüm yurttaşlarının en nihayetinde Benim Ül- 
kem İyi ifadesini neden benimsediğini her biri farklı fakat bir- 
birleriyle alakalı bir şekilde göstermektedir. Bu gergin milen- 
yum zamanlarında, böylesi bir iyi olma durumu kârlı bir şekil- 
de gözden çıkarabilir mi?” (1998: 368). 

idealist? Bu sorunun, özellikle Anderson'un modern siya- 
si toplulukların dünyanın neredeyse her bölgesinde tahayyül 
edilmesini mümkün kılan edebi ve kültürel üretimin maddi 
araçlarına dair çalışmalardan son yıllarda herkesten daha fazla 
etkilendiğini bildiğimizden, oldukça anlamsız olduğunu düşü- 
nüyorum. Romantik? Belki, fakat odurumda da modern sosyal 
düşüncedeki birçok iyi ve soylu şey romantik itkilerle gerçek- 
leştirilmiş olacaktır. Ütopik? Evet. Ve bu noktada büyük bir te- 
orik ve politik problem olduğunu düşünüyorum ki, Anderson 
ile anlaşmazlığımın temel kaynağı da budur. 


Zaman: Ütopik ve Gerçek 


Modern tarihsel düşüncenin hâkim kolu modernitenin sos- 
yal uzamını boş bir homojen zamana dağıtılmış olarak hayal 
eder. Bir Marksist bunu sermayenin zamanı olarak adlandıra- 
bilir. Anderson, açıkça Walter Benjamin'in formülasyonunu 
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benimsemektedir ve bunu Hayali Cemaatler isimli çalışmasın- 
da zekice kullanarak, geniş anonim toplulukların maddi olası- 
lıklarının eşzamanlı günlük gazete okuma ya da popüler kur- 
maca karakterlerin özel yaşamlarını takip etme deneyimiyle bi- 
çimlenişini göstermektedir. Bu, ekonomi politiğin fiyatlar, üc- 
retler, pazarlar gibi bazı kategorilerinin gerçekliğini konuşma- 
mıza da olanak sunan boş homojen zamandaki aynı eşzaman- 
lılık deneyimidir. Boş homojen zaman sermayenin zamanıdır. 
Sermaye, kendi alanı içerisinde serbest dolaşımına yönelik her- 
hangi bir dirence izin vermez. Herhangi bir engelle karşılaştı- 
ğında bir başka zamanla — sermaye öncesinden gelen, modern 
öncesine ait olan bir şeyle karşılaştığını düşünür. Sermayeye 
(veya moderniteye) yönelik böylesi dirençler her zaman insan- 
lığın geçmişinden gelen, insanların geride bırakmaları gereken, 
fakat bir şekilde bırakamadıkları bir şey olarak düşünülür. Fa- 
kat sermayeyi (veya moderniteyi) zamanın bir vasfı olarak ha- 
yal eden bu görüş, yalnızca [sermayeye yönelik — ç.n.| direnç- 
leri arkaik ve geri kalmış olarak etiketlemek de değil, aynı za- 
manda bazı insanlar neye inanırsa inansın veya ne ümit ederse 
etsin sermaye ve modernitenin nihai zaferini güvence altına al- 
makta da başarıya ulaşır; çünkü ne de olsa herkesin bildiği gibi 
zaman hareketsiz durmaz. 

En azından geçmiş bir buçuk asırlık dönemdeki tarih ve sos- 
yoloji literatürünün tamamını kapsadığı için bu tür ilerlemeci 
tarihselci düşünceyle ilgili örnek sayısını arttırmak yorucu ola- 
caktır. Burada, tarihsel failliğe ilişkin indirgemeye karşıt görüşü 
nedeniyle haklı bir şekilde takdir gören ve bir defasında Althus- 
serci “öznesiz tarihyazımı” projesine yönelik sert bir eleştirinin 
başını çeken Marksist bir tarihçiden bir örnek vereyim. Sanayi 
kapitalizmi dönemindeki zaman ve iş disiplini üzerine yazdığı 
meşhur çalışmasında E. P. Thompson, her yerde işçilerin kapi- 
talizm öncesi iş alışkanlarını kaybetmelerinin kaçınılmaz oldu- 
gundan bahseder: “Zaman-disiplini olmadan sanayi dönemi in- 
sanının direngen enerjisine sahip olamayabilirdik ve bu disip- 
lin ister Metodizm, ister Stalinizm veya isterse milliyetçilik bi- 
çiminde olsun, gelişen dünyada yer alacaktır” (1991: 352-403). 
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Anderson'un modern politikaya ilişkin, yani onun şu anda 
içinde yaşadığımız zamanın mutlak bir niteliği olduğuna da- 
ir benzer bir görüşe sahip olduğunu düşünüyorum. Onun için 
[zamanın — ¢.n.] etkisine direnmek için yürütülen çabalara ka- 
tılmak, ona dahil olmak veya sempati duymak nafiledir. An- 
derson, Hayali Cemaatler'de Amerika, Avrupa ve Rusya'da geli- 
şen ve ardından Asya ve Afrika'daki anti-kolonyal mücadeleler 
için kullanılabilir bir örnek olan milliyetçiliğin modüler biçim- 
leriyle ilgili yazmıştır. The Spectre'de çoğunlukla “sadece milli- 
yetçiliğin değil, aynı zamanda son derece standartlaşmış siya- 
set kavramının bir ölçüde kökleri endüstriyel maddi medeni- 
yette bulunan günlük pratikleri yansıtarak küresel ölçekte ya- 
yılmasının da dünyaya yol açarak cosmos'u yerinden ettiğinden 
bahsetmektedir” (1998: 29). Böylesi bir siyaset kavramı dünya- 
yı tek olarak anlamayı gerektirmektedir ki, böylece siyaset ola- 
rak adlandırılan bir ortak faaliyet, her yere ulaşabilir olarak gö- 
rülebilsin. Bu bağlamda siyaset modernitenin boş homojen za- 
manında yaşamaktadır. 

Aynı fikirde değilim. Modernite ya da sermayeye ilişkin bu 
görüşün tek taraflı olduğu için yanılgı içinde olduğuna inanı- 
yorum. Bu görüş, modern hayatın zaman-uzamının sadece tek 
bir boyutuna bakıyor. Insanlar sadece kendilerini boş homojen 
zamanda hayal edebilirler; fakat onun içinde yaşamazlar. Boş 
homojen zaman, sermayenin ütopik zamanıdır. Başkalarının 
yanı sıra Anderson'un da bizi aşina kıldığı gibi bu boş homojen 
zaman, kimlik, millet, ilerleme vb.'nin bütün o tarihsel tahay- 
yülleri için imkân yaratarak geçmiş, şimdi ve geleceği doğrusal 
bir şekilde birbirine bağlar. Fakat boş homojen zaman gerçek 
uzamın herhangi bir yerinde konumlanmaz - ütopiktir. Mo- 
dern yaşamın gerçek uzamı heterojen zamanda var olur: bu- 
radaki uzam dengesiz bir şekilde yoğundur. Burada, sanayi iş- 
çileri dahi kapitalizmin iş-disiplinini tamamıyla içselleştirmez 
ve daha ilginci içselleştirdiklerinde bile bunu aynı şekilde yap- 
mazlar. Burada siyaset tüm insanlar için aynı şeyi ifade etmez. 
Bunu göz ardı etmenin, ütopya için gerçeği gözden çıkarmak 
olduğunu düşünüyorum. 
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Açık ki, argümanımı postkolonyal dünyadan örnekler seçe- 
rek daha ikna edici hale getirebilirim. Çünkü modern dünya- 
daki herhangi bir yerden daha fazla olarak bu örneklerde nere- 
deyse somut bir dolaysızlıkla bir yoğun ve heterojen zamanın 
varlığı gösterilebilir. Bunu farklı zamanların eş-varoluşu olarak 
-modernin zamanı ve modern öncesinin zamanları- adlandır- 
mak sadece Batı modernitesinin ütopyacılığını teyit eder. Ben 
bunu modernitenin heterojen zamanı olarak adlandırmayı ter- 
cih ediyorum. Ve polemik yaptığım hususu biraz daha ileri gö- 
türmek için, aslında Batı Avrupa ve Kuzey Amerika dışındaki 
postkolonyal dünyanın meskün modern dünyanın büyük bir 
kısmını oluşturduğunu ekleyeceğim. 

Karl Marx'a yapacağım kısa bir atıfla argümanımı netleştir- 
meme izin verin. Marx Kapital'in birinci cildinde, soyut eme- 
gin, ya da iş gücünün, bir ortalama olduğunu tekrar tekrar vur- 
gulamaktadır. Bu soyut emeğin değeri, toplumsal olarak yeni- 
den üretimi için gerekli olan ortalama emek-zaman ile ölçül- 
mektedir. Marx (1990: 285) şunu eklemektedir: “belli bir ülke- 
de, belli bir dönemde, bir işçi için gerekli ortalama geçim ara- 
cı miktarı veridir.”? Artık bildiğimiz gibi, Marx bilimin hâlâ de- 
terministik bir dünya hakkındaki kanunlar manzumesi anla- 
mına geldiği bir dönemde, toplumsal fenomenler hakkında ka- 
nun benzeri genellemeler keşfetme yöntemine ilişkin en erken 
ve en içerikli girişimlerden birini gerçekleştiriyordu. Bunu (bu 
örnekte değerin rastlantısal biçimi olarak tanımladığı) toplum- 
sal olayların belirsizliklerini istatistiksel kanunların formülas- 
yonları aracılığıyla bilimsel kontrol altına alarak yapıyordu. Di- 
gerlerinin yanı sıra, filozof lan Hacking 19. yüzyılda ölüm, suç, 
iflas, intihar vb. doğası gereği şans-yüklü olan olayların vasat, 
olağan dağılım ve büyük sayılar kanunu gibi soyut istatistiksel 
kavramlar şemsiyesi altında toplanarak (polis, kamu sağlığı gö- 
revlileri, muhasebeciler, sigorta şirketleri vb. kişi, kurumlar- 
ca) nasıl siyasetin nesneleri haline getirildiğini göstermektedir 
(1990). Marx da soyut emek kavramını, herhangi bir tekil ve- 


3 Bu metindeki Kapital çevirilerinin alındığı kaynak için bkz. (Marx, 2011) — 
e.n. 
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ya somut emek kanununa denk gelmeyen, ama gerçek etkile- 
ri olan soyut istatistiksel ortalama olarak tanımlayarak aynısını 
metaların şansa bağlı dünyasının analizi için yapmıştır. Ekono- 
mi politiğin eleştirisi, sanki bunlar gerçek iktisadi faillerin ha- 
reket ettiği zemini oluşturuyormuş gibi maaş, ücretler, tasar- 
ruf oranları, büyüme oranları vb. soyut kategorilerle işleyebilir; 
eleştiri olmazsa bunların sosyal ortalamayı temsil eden soyut 
istatistiksel kategoriler olduğu unutulur. Marx'ın ifade ettiği gi- 
bi (1990: 168): “rastlantısal ve sürekli olarak dalgalanan müba- 
dele ilişkilerinde, kendi ürünlerinin, üretilmeleri için toplum- 
sal olarak gerekli olan emek-zamanı, düzenleyici doğa yasası 
olarak, ...zorla kabul ettirmesidir.” 

Marx ayrıca pazardaki fiili alıcılar ve satıcılar kendilerinin 
önüne meta olarak çıkan şeylerin değerleri onların doğal özel- 
likleriymiş gibi davrandıklarında, o kişilerin fetişizm yaptıkla- 
rını söylemiştir. Burada yanlış bilinç fikrinin uzun ve karmaşık 
tarihini açmak istemiyorum, fakat ben Marx'ın Kapital'de me- 
taların değerlerini vurgulayan gerçek toplumsal ilişkilerin bi- 
limsel keşfinin sıradan insanların algılarını gölgeleyen mistik 
fetişizm ideolojilerini temizleyeceğini iddia ettiğini düşünmü- 
yorum. Aslında, oldukça açık bir şekilde belirtiyor (1990: 169): 
“yalnızca ele aldığımız üretim biçimi olan meta üretiminde ge- 
çerli olan bir olgu, ...meta üretimi ilişkilerinin içinde bulunan- 
lar için, havayı oluşturan unsurların bilimsel olarak ayrıştırıl- 
masından sonra havanın fiziksel biçiminin değişmeden kalmış 
olması örneğinde olduğu gibi, söz konusu keşiften sonra ol- 
duğu gibi önce de kesin olarak geçerli bir olguymuş gibi görü- 
nür.” Bu konuda dile getirmek istediğim sadece iki nokta da- 
ha var. Birincisi, 20. yüzyıl boyunca tüm bilimsel disiplinlerin 
ve aynı zamanda günlük yaşamın kamusal söyleminde istatis- 
tiksel gerekçelendirmenin baskın olması dikkate alındığında 
birçok Marksistin ideoloji fetişizmi ile bilimin hakikati arasın- 
da çizdiği güçlü ayrımın sürdürülebilir olduğundan emin deği- 
lim. İktisat bilimi (ya da burjuva ekonomi politiği), geribildi- 
rim döngüsü, beklentilere ilişkin istatistiksel tahminler ve oto- 
matik-ayarlama teknikleri gibi cyborg mekanizmalar aracılığıy- 
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la iktisadi faillerin açıkça ideoloji odaklı ve fetişleştirilmiş dav- 
ranışlarını politika yapımı için veri olarak kendi içine dahil et- 
ti. İkincisi, 20. yüzyıldaki merkezi devlet planlaması tarihin- 
den ve pazar düzenlemelerinden de bildiğimiz üzere, ekono- 
mik aktörlerin “mış gibi” davranışları Toprak Ana'dan doğal 
olarak çıkmaz: bu (yaklaşım — ¢.n.], sözde pazar ekonomilerin- 
de bile modern devletin düzenleyici ve yasal yetkileriyle des- 
teklenen yeni ekonomik kurumlar tarafından güçle, çoğu za- 
man cebri bir güçle oluşturulur. Burası, benim sivil ve siyasal 
toplum arasındaki ayrımımın klasik Marksist kategorilerle iliş- 
kili hale geldiği yerdir. 

Pasif devrim gibi siyasal biçimler, yalnızca burjuva hege- 
monyasından anlamlı bir biçimde ayrılabilen bağlamlarda öne 
çıkar. Örneğin, eğer Hindistan cumhuriyetinin tüm niyet ve 
amaçlarıyla liberal kapitalist demokrasilerden ayırt edilemez 
olduğuna ikna olsaydık, sivil toplumdan farklı olarak siya- 
sal toplumdan bahsedemiyor olurduk. İkna olmadığımıza gö- 
re, yönetenlerin Hindistan'da iktidarı kullanma biçiminin Ba- 
tılı demokrasilerde kapitalistlerin iktidarı kullanma biçimle- 
rinden nasıl farklı olduğunu açıklamamız gerekir. Temel fark 
emeğin toplumsal biçimlerinde yatmaktadır. Yaygın meta üre- 
timinin belirli bir etkisinin Hint toplumunun büyük kısmında 
geçerli olduğunu iddia ediyor olsak bile, ister kapitalist, ister 
bürokrat veya isterse siyasetçi olsun, zeki bir gözlemci tüm ik- 
tisadi aktörlerin soyut emek gerekliliklerine göre davranan so- 
yut öznelermiş gibi hareket ettiklerini varsayamaz ve varsay- 
maz. Gerçekler çok açık. Formel ve enformel sektörlerde aynı 
malları veya hizmetleri üreten iktisadi aktörler kesinlikle öyle- 
sine farklı koşullarda faaliyet yürütüyorlar ki, emek-güç üreti- 
mi için toplumsal olarak gerekli olan ortalama emek-zamanın, 
emeğin toplumsal biçimlerinin farklı parçalarının tamamında 
gerçekten geçerli olduğunu iddia etmek imkânsız. Sözde en- 
formel olan sektördeki birimler vergi ödemeyerek veya güven- 
lik ve sağlık düzenlemelerini ihlal ederek veya aile emeğini sö- 
mürerek kendilerini yeniden üretiyor olabilirler. Devlet üretim 
koşullarına ilişkin aynı düzenlemeyi tüm ekonomik birimlere 
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düzgün olarak uygularsa enformel birimlerin önemli bir kısmı- 
nın, hatta çoğunun varlığı sona erer. Fakat iyi bilindiği üzere, 
Hindistan'daki hükümet kurumları herkese aynı düzenleme- 
yi uygulamamaktadır. Bazıları, genel kurala istisna oluştura- 
cak şekilde muamele görmektedir. İstisna olarak muamele gör- 
mek siyasi müzakere sürecinin bir sonucudur. Normun geçer- 
li olduğunun beklendiği alan sivil toplumdur. İstisnanın alanı 
normun askıya alındığı yerdir; siyasal toplum olarak ele alınır. 

Bunları ifade ettikten sonra, Anderson'un milliyetçilik ve et- 
nik politikalar arasındaki ayrımına dönmeme izin verin. An- 
derson, yönetimselliğin “bağlı dizisellikleri”nin, etnik kimlik 
politikalarının tam da beslendiği şey olan topluluk olma hissini 
yaratabileceği konusunda hemfikirdir. Fakat bu topluluk his- 
si yanıltıcıdır. Bu gerçek ve hayali nüfus sayımlarında “kapita- 
lizm, devlet mekanizmaları ve matematik sayesinde tamamlayı- 
cı bedenler özdeş ve böylece hayalet topluluklar olarak seri bi- 
çimde kabul edilebilir hale gelir” (1998: 44). Buna karşın, biri- 
lerinin farz ettiği gibi, milliyetçiliğin “bağlı olmayan dizisellik- 
leri” ulusal topluluğun özgür bireylerini tam sayıya dönüştür- 
me ihtiyacı duymaz. Onlar ulusu, tarihin şafağından günümüze 
kadar tamamıyla aynı biçimde ve kimliğinin teyidi için nüfus 
sayımı gibi mekanizmalara ihtiyaç duymadan var olmuş olarak 
hayal edebilirler. Ayrıca, ulusun hayali kolektif yaşamının eş- 
zamanlılığını, üyeliğin katı ve zorunlu kriterlerini dayatmadan 
deneyimleyebilirler. Böylesi “bağlı olmayan dizisellikler” üto- 
pik uzam hariç herhangi bir yerde var olabilir mi? 

“Bağlı” olanlarını reddederken “bağlı olmayan dizisellik- 
leri” desteklemek esasen milliyetçiliği modern yönetimsellik 
olmadan hayal etmektir. Kapitalizmle, devlet mekanizmala- 
rı veya matematikle ilişkisi olmayan nasıl bir modern siyase- 
timiz olabilir? Anderson'un, muhafaza etmeye çalıştığı tarih- 
sel uğrak, klasik milliyetçilik uğrağıdır. Amerika Birleşik Dev- 
letleri veya diğer eski ulus-devletlerdeki bugünkü etnik poli- 
tikalara atıf yaparak, bunları [politikaları — ¢.n.] (Dostoyevs- 
ki'nin karakter yaratma biçiminin derin ahlâki duygu karma- 
şasını belki de gözden kaçırarak) “klasik milliyetçiliğin Di- 
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mitri Karamazov'una [karşı — ç.n.| piç Smerdyakov” (1998: 
71) olarak adlandırır. İrlandalı-Amerikalıların “uzun mesafeli 
milliyetçiliği”ni “gerçek” Irlanda’yla temastan çok uzak olmak- 
la eleştirir ki; burada “İrlanda”nın gerçekte yalnızca ütopik bir 
uzamda var olduğu gerçeğini göz ardı etmektedir, çünkü bu 
politikanın gerçek uzamı güncel Amerikan toplumsal yaşamı- 
nın heterojen uzamıdır. 

Böylece, Anderson'un milliyetçilik ve etnisite arasına koydu- 
gu bu zıtlığın izi, klasik milliyetçiliğin halk ve ulusu eşitleme- 
siyle saygın bir konum kazanan halk egemenliği ile gerçek ye- 
rini 20. yüzyılın ikinci yarısında bulan yönetimsellik arasında- 
ki ayrımda sürülebilir. Fakat bu zıtlığı nasıl anlamalıyız? İyi ve 
kötü arasındaki bir zıtlık olarak mı? Muhafaza edilmesi gere- 
ken bir şey ile terk edilmesi gereken bir şey arasındaki mi? Ya 
da, 20. yüzyılda kapitalist modernitenin yolunu takip ederek 
halk egemenliği ve yönetimsellik arasındaki zıtlığın, kitle de- 
mokrasisinin genel koşulları altında artık sınıf tahakkümünü 
sürdürmesi gereken kapitalist düzende bir dizi yeni çelişkiyi 
ifade ettiğini mi söylemeliyiz? 


Popüler Akıl 


Gerçek zamandaki modern politikanın bir diğer kavramıyla 
yüzleşmenin sırası geldi. Bu kavram popülizmdir. Siyaset ku- 
ramının kutsal portallarına henüz giriş yapmadı ve hâlâ sadece 
sosyolojinin ampirik tartışmalarına uygun düştüğü kabul edili- 
yor. Ancak, çağdaş demokratik siyasete ilişkin değerlendirme- 
ler popülizmi dikkate almaktan kaçınamaz, çünkü özellikle uy- 
gulamaları bugün etnik politika olarak bilinen şeylerin çoğu- 
nu oluşturmaktadır ve çünkü bunlar milliyetçilik politikasıy- 
la örtüşmektedir. Bu nedenle, Ernesto Laclau tarafından öneri- 
len popülizm analizini dikkate almak yararlı olacaktır (2005).* 

Laclau popülizmi daha önce Gramsci'den esinlenen hege- 
monya analizinin bir devamı olarak tartışmaktadır (1985). Re- 


4 Bu bölümde (2005: 13) referansı dışındaki Laclau çevirilerinin alındığı kaynak 
için bkz. (Laclau, 2007). 
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toriğin zaruri karmaşıklığını, demokratik politikanın faaliyetle- 
riyle birlikte ciddiye almaktadır. Fakat bilhassa popülizmi salt 
belirsiz ve boş olduğu veya herkese her şeyi ifade etmeye çalış- 
tığı gerekçesiyle reddetmeye karşı çıkmaktadır. Aksine, Laclau 
“Popülizmi eksik olduğu yönlerle —belirsizliği, ideolojik ola- 
rak boş olması, entelektüellik karşıtlığı, geçici niteliği— gören 
siyasi rasyonellik modeliyle başlamak yerine, rasyonellik mo- 
delini (“hegemonya” olarak adlandırılabilecek) genelleştirilmiş 
bir retorik üzerinden genişletmeyle” ilerlemektedir ki, “böyle- 
ce popülizm siyasi hayatın yapılaştırılması için ayırt edici ve 
her zaman mevcut bir olasılık olarak gözükecektir” demekte- 
dir (2005: 13). Esasen, popülizmin çağdaş dünyanın demokra- 
tik siyasetinin etkili bir biçimi olduğunu söylemeye varacak ka- 
dar ileri gideceğim. Çağdaş tarihin bu koşulu yaratan spesifik 
nedenleri olduğunu söylemeye gerek bile yok. Bu nedenlerin 
kapitalizm ve yönetimsellikle çok yakın bir ilişkisi var. 

Laclau'nun yaptığı en kilit hamle modern demokratik bir ya- 
pıdaki taleplerin bütün heterojenliğini tanımak ve ardından 
farklı ve eşdeğer talepleri birbirinden ayırt etmek olmuştur. Bi- 
rinci durumda [farklı talepler durumunda - ¢.n.] her bir talep 
diğerlerinden ayrı değerlendirilir ve farklı biçimlerde ya bastırı- 
lır ya da tatmin edilir. İkinci durumda [eşdeğer talepler — ç.n.| 
çeşitli talepler arasında eşitlikler kurulmaya çalışılır. Laclau bi- 
rincisinin demokratik talepler olarak değerlendirilebileceğini 
fakat, yalnızca ikinci durumdakilerin popüler talepler olduğu- 
nu söylemektedir. 

Bölünemez halk egemenliğine dayalı homojen ulus kavramı 
ile nüfus yığınlarına dayalı heterojen toplumsal kavramı arasın- 
daki ayrımı başka bir yerde belirtmiştim. İki kavram arasında- 
ki bağlantı, çağdaş siyasal rejimler tarafından yönetimselliğin 
araçları vasıtasıyla kurulmaktadır (Chatterjee, 2004: 27-41). 
Modern yönetim tekniklerinin kilit özelliklerinden birisi siya- 
set alanında sundukları esnekliktir — taleplerin bağlantı nokta- 
larını kesebilmek ve fayda arayan spesifik grupları diğerlerin- 
den yalıtmak. Laclau'nun izinden giderek, bunun demokratik 
taleplere yanıt vermenin farklılaşmış biçimi olduğunu söyleye- 
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biliriz. Fakat çağdaş demokrasilerde yönetilenlerin siyaseti baş- 
ka biçimler almaktadır. Bu siyaset çeşitli demokratik talepler 
arasında eşitlikler kurmaya ve bu talepleri popüler bir iddia bi- 
çiminde bir araya getirmeye çalışmaktadır. Laclau bunun farklı 
talepler üzerinden eşitlik zincirleri kuran retoriksel ve edimsel 
siyasal eylemler aracılığıyla gerçekleştiğini belirtir. Bu eşitlikle- 
rin çoğunlukla somut bir ortak içeriği yoktur; bu da eşitlik id- 
dia etmek için farklı taleplerin somut olarak birbirleriyle örtüş- 
mesinin gerekli olmadığı anlamına gelmektedir. Bilakis, eşitlik 
ilişkisi negatif bir olgudan, tepkisiz bir resmi otoriteye yönelti- 
len karşılanmamış taleplerden kaynaklanır. 

Bu retoriksel-edimsel süreç etkili popülizm için gerekli ikin- 
ci koşulu, yani “halkı” iktidar kurumlarıyla özdeşleşen kişiler- 
den ayıran antagonistik bir iç sınırın oluşturulmasını üretir. 
Eşitlik zinciri ortak popüler talep biçiminde inşa edildikçe, sı- 
radanlık ortak bir hedefe, yani iktidarı kontrol edenlere yöne- 
lerek vurgulanır ve iktidarın bu faillerinin halkın düşmanla- 
rı olarak tanımlanmasıyla ispat edilir. Dünyadaki popülist po- 
litikaların yakın tarihinde bu iç antagonistik ayrışma sınıf ve- 
ya etnisite veya bir siyasi rejim ya da partiyle özdeşleşme üze- 
rinden çizilmektedir. 

Laclau eşitlik ilişkilerinin negatif içeriğinin taleplerin belir- 
siz ve kesin olmayan bir şekilde dile getirilmesini ürettiğini ve 
“halk”ın eşitlikler zincirinin çıktısı olduğu iddiasının aslında 
bir boş gösterenin doğasında olduğunu vurgulamaktadır. Fakat 
demokratik bir siyaset biçimi olarak popülizmin gücü tam da 
budur. “Bu durumda ‘halk’ bir topluluk üyelerinin toplamin- 
dan daha az bir şeydir: yine de tek meşru bütünlük olarak anla- 
şılma arzusunda olan kısmi bir unsurdur.” (Laclau, 2005: 81). 
Yalnızca bu da değil, “halk” kavramının parçalı karakteri aslın- 
da, popülist hareket bağlamında bile, eksik bir topluluk hissi 
oluşturmaktadır. İktidarın faillerinin hataları nedeniyle eksik- 
tir — ve “halkı” mevcut halinden ziyade, siyasi olasılığın ufkun- 
da ulaşılabilecek bir tamamlanmışlık olarak tasarlayabilmekte- 
dir. Çeşitli, uyumsuz ve parçalı toplumsal bileşenlerin açıkça 
geçici mobilizasyonuna dayanan bir popülist hareketi dondu- 


33 


ran ve ileri doğru iten duygusal gücü sıklıkla üreten şey budur. 
Temel koşul şudur ki; son derece sofistike olmalarına rağmen 
modern yönetimselliğin teknolojileri heterojen bir toplumsal 
uzamda ortaya çıkan tüm farklı talepleri hiçbir zaman karşı- 
layamaz. “Eğer bir toplum, bütün taleplerin onun kendi içsel 
mekanizmaları içinde doyurulduğu türden bir doğada kurum- 
sal bir düzeye erişmeyi başarmışsa, popülizm olmayacaktır, 
ama açık nedenlerden dolayı politika da olmayacaktır.” (Lac- 
lau, 2005: 116). Popülizm, tam da bu nedenle çağdaş demokra- 
tik siyasetin etkili bir biçimidir. 


Yalnızca politikanın bütünüyle yönetimle yer değiştirdiği, ti- 
kelleştirilmiş farklarla uğraşı içerisinde parça-bölük mühen- 
disliğin ikili karşıtlıkları tamamen ortadan kaldırdığı olanak- 
sız bir dünyada, ‘belirsizlestirme’nin ve “basitleştirme'nin ka- 
musal alandan gerçekten silindiğini keşfedebilirdik. Ancak bu 
durumda, popülizm markası, yalnızca kendi başına bir bütün 
olarak (tout court) politikanın zorunlu bir parçası olan politik 
bir mantığa yapılan özel bir vurgu olurdu (Laclau, 2005: 18). 


Dolayısıyla, Laclau’ya göre popülizm şunlardan meydana 
gelmektedir: (1) Talepler çoğulluğunun bir eşdeğerlik zinci- 
rinde birleşmeleri; (2) toplumu iki kampa bölen iç sınırın in- 
şası; ve (3) basit biçimde eşdeğerlik halkalarının toplamından 
niteliksel olarak daha fazla bir şey olan popüler kimliğin inşa- 
sı (Laclau, 2005: 77). Böylesi bir popülist oluşumun ancak si- 
yasi eylemler aracılığıyla —yani retorik, mobilizasyon ve edim- 
sel eylemlerle— ortaya çıkabileceğini söylemeye gerek bile yok- 
tur. Popülist mobilizasyona ilişkin her girişim başarıya ulaş- 
maz. Aslında, çoğu başarısız olmakta ve diğerlerinin başarısı da 
kısa sürmektedir. Fakat yukarıda belirtilen üç özellik, Ander- 
son tarafından eleştirilen bağımlı dizisellik siyasetinin tipik bi- 
çimini özetlemektedir. 

Bu özellikler temsili demokrasinin kabul edilen normatif de- 
gerlerinin tersi yöndedir. Spesifik talepler ve bunların temsi- 
li ifade edilişleri arasındaki herhangi bir uygunluk prensibi- 
ne riayet etmezler. Ürettikleri ittifaklar belirsiz ve ihtiyari bir- 
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liklere dayanır. Ukalaca oluşturulan bir “halk” ve onların sö- 
züm ona düşmanları arasında derin ve potansiyel olarak teh- 
likeli düşmanlıklar yaratırlar. Bu nedenle siyaset kuramcıları- 
nın bir demokratik siyaset biçimi olarak popülizme genellik- 
le -Anderson’un etnik politika ve yönetimselliğin doğurduğu 
politikaya düşman olmasıyla aynı biçimde— düşman olmaları 
şaşırtıcı değildir. Hükümet performansının kamuoyu tarafın- 
dan izlenmesi, hükümetin tartışmalı projelerinin kamuoyu di- 
renciyle önlenmesi ve hükümet görevlilerinin kamuoyunca yü- 
rütülen yargı yetkisi olmayan yargılamalara tabi tutulması gi- 
bi yeni demokratik pratiklerin ortaya çıkışını gözlemlemiş ol- 
masına rağmen Pierre Rosanvallon, popülizmi yine de tam bir 
karşı-demokrasi olarak kınamaktadır. Rosanvallon, popüliz- 
min, kamuoyu teyakkuzunun demokratik işlevini aşırı nokta- 
lara taşıdığını ve “yönetici otoritelerin radikal bir şekilde ya- 
bancı düşman güçler gibi görüldükleri noktaya kadar gidebi- 
len bir şekilde mecburi ve kalıcı olarak damgalanması haline 
geldiğini” belirtmektedir (2008: 268). Gerçekten de Rosanval- 
lon için popülizm “demokratik projenin karşı-demokrasi tara- 
fından tamamen yutulduğu ve ele geçirildiği bir patolojidir. 
Popülizm çağdaş siyasi düzensizliğin net bir dışavurumu ve bi- 
zim onun üstesinden gelmedeki yetersizliğimizin trajik ifadesi- 
dir” (2008: 273). 

Popülizmin mutlak karşı-demokrasi olarak görünmesinin 
bir nedeni, yönetimsellik alanında yönetim gücünü elinde bu- 
lunduranların yanı sıra talep yaratanlar tarafından da kullanı- 
labilecek bir stratejik siyaset olarak görülmemesidir. Popüler 
eşitlik talepleri zincirleri oluşturma girişimlerine hükümet yet- 
kililerinin verdiği yanıtlardan birisinin bu talepleri farklı şekil- 
lerde ele almak olduğundan daha önce bahsetmiştim. Böyle bir 
konumlanmayla yönetimsel otoriteye karşı oluşturulacak po- 
püler bir antagonistik bloğun muhtemel kombinasyonları par- 
çalanmaktadır. Ancak, hegemonyaya ilişkin Gramsciyan pers- 
pektif iktidarda bulunanların halkın rızasına da ihtiyaç duy- 
duklarını bize hatırlatmaktadır. Bir seçim demokrasisinde ik- 
tidardakiler her birkaç yılda bir seçmenlerinin desteğini sağla- 
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mak zorundadır. Bunu yapabilmek için, resmi otoriteler de eşit 
talepler zincirleri kurarak ve bazı farazi düşmanlarca karşı çıkı- 
lan popüler ittifaklar kurarak popülist siyasete başvurabilirler. 
Çağdaş milliyetçilik siyaseti çoğunlukla böyle işlemektedir; ba- 
zı dış düşmanlar ve ulus olarak halka düşman iç failler tanım- 
layarak. Laclau'nun ifade ettiği temel nokta tıpkı hiçbir yöneti- 
min tüm demokratik talepleri karşılamasının asla mümkün ol- 
maması gibi popüler “topluluk”un da her zaman eksik olduğu- 
dur. Bu nedenle, yönetimsellik politikasının stratejik alanı içe- 
risinde, farklı ve eşitlikçi usuller arasında her zaman popüliz- 
min kapsamına bir limit koyan bir mücadele bulunmaktadır. 
Makul sonuç, popülist politikadaki potansiyel anti-demokratik 
tehlikeleri göz ardı etmeyerek, yönetimsellik alanının kendisi- 
nin popülizmi büsbütün demokrasi karşıtı olmaktan alıkoya- 
cak dinamik kaynaklara sahip olması gibi gözüküyor. 


Yönetimselliğin Sağduyusu 


Sermayenin ütopik ve gerçek zamanı arasındaki ya da bağlı ol- 
mayan ve bağlı dizisellikler arasındaki ilişki normatif ve ampi- 
rik arasındaki ilişkide karşımıza çıkan norm ve ilişki algısıy- 
la büyük oranda örtüşür. Bu ilişki modern demokratik siya- 
set alanında nasıl belirleniyor? Elbette sivil pedagojinin birey- 
sel özgürlüğün, hukukun üstünlüğünün ve temsili hükümetin 
evrensel ahlâki geçerliliğini net bir şekilde ifade eden eski li- 
beral paradigması vardır ve [bu paradigma — ¢.n.] bu değerleri 
henüz desteklememiş olan kişilerin kendi kendini yöneten öz- 
gür yurttaşlar dünyasına dahil olmadan önce bahse konu de- 
gerler içerisinde eğitilmesi gerektiğini önermektedir. Marksist 
söylemde Gramsci'nin hegemonya kavramı daha farklı, daha 
stratejik bir siyasi bakış açısı sunarak, modem kapitalist devle- 
tin basitçe burjuvazinin egemenliğini sürdürmek için kullanı- 
lan bir zor aracı olmadığını, fakat aslında baskı altındaki sınıf- 
ların rızasını sağlamak için mobilize edilen tüm sosyal kurum- 
ların kurucu bir bileşeni olduğu görüşünü ileri sürmektedir. O 
günden bugüne, özellikle 20. yüzyılın ikinci yarısından itiba- 
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ren halk egemenliği fikri ve yönetimsellik teknolojileri tama- 
men evrenselleştirilmiştir. Böylece bugün rahatlıkla ifade edile- 
bileceği gibi, siyasi rejimler veya ideolojiler ne olursa olsun bu 
iki kavramın normatif ayağı normun iki anlamından da uzaktır 
ve itiraz edilemez konumdadır. Bu nedenle, bugün askeri dik- 
tatörler ve tek parti rejimleri dahi halk adına yönettikleri iddi- 
asında bulunmak zorundadır. Benzer şekilde, devletsiz kişiler 
veya modern dünyanın işleyişine aşina olmayan ilkel topluluk- 
lar bile yönetimselliğin dışında değildir; çünkü şu ya da bu oto- 
rite, bu insanlara asgari geçim ihtiyaçlarını sağlamanın kendi 
sorumluluğunda olduğunu iddia etmelidir. Dolayısıyla ilginç 
bir şekilde, yeterli medeni niteliklere sahip olmadıkları gerek- 
çesiyle ilkesel olarak sivil toplumdan dışlamalar her zaman ola- 
bilecekken, günümüzde yönetimsellik ağı insanlığın kendisiyle 
birlikte ilkesel olarak eş sürelidir, uygulamada her yere eşit de- 
recede etkili bir şekilde ulaşamıyor olsa bile. 

Bazı kişiler bunun nedeninin insan hakları kavramının ev- 
rensel geçerliliği olduğunu iddia edebilir. Ancak, insan hakla- 
rı hiçbir şekilde her yerde ve herkesçe kabul edilmemekte ve 
çoğu zaman Batılı veya Hıristiyan bir düşünce olarak karşı çı- 
kılmaktadır. Karşılaştırsak, “halkın” siyasi meşruiyetin kuru- 
cu bir terimi olarak değerlendirilmesi bugün gerçekten evren- 
seldir. Egemenliğin odağı olarak halk, egemenliğinin kurucusu 
olduğu modern ulus-devletlerde onaylanır. Fakat görünüşe gö- 
re bu normatif fikrin etkisi, demokratik siyasetin ampirik ala- 
nındaki talep ve hareketler bolluğuna ahlâki gerekçelendirme 
sağlamak için teorik olarak onaylandığı alanın ötesine geçmiş- 
tir. Daha önce bahsettiğim gibi, böylesi talepler yalnızca ulus- 
devlet alanıyla sınırlandırılmamakta, onun sınırlarının ötesi- 
ne geçmektedir. Bu durum çağdaş popülizme zemin hazırla- 
maktadır. 

Ütopik zamanda yer alan bağlı olmayan diziselliğin normatif 
alanı ile gerçek zamanda yer alan bağlı diziselliğin ampirik ala- 
nı arasında Gramsci'nin “sağduyu” kavramının ifade ettiği ilginç 
bir ilişki bulunmaktadır. Sağduyuyu sıradan insanların ampi- 
rik olarak geçerli olan bilinç durumları olarak tanımlayabiliriz. 
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Gramsci açısından sağduyu din ile aynı değildir, çünkü din yal- 
nızca parçalı, kısmi ve tek yanlı bir sağduyudur. Dindar olduk- 
ları iddia edilen aynı sıradan insanların sıklıkla din karşıtı olan 
şeylere inandıkları ve yine bu yönlü pratiklere katıldıkları görü- 
lecektir. Aslında, Gramsci'nin popüler Katolikliğe ilişkin en etki- 
li kavrayışlarından birisi madun bilincin hem din ile birleşebilen 
ve hem de kilisenin tutuculuğunu eleştirebilen çelişkili karakte- 
ridir. Fakat Gramsci sağduyunun sistematik ve bütüncül olma- 
yı amaçlayan bir felsefeyle aynı şey olmadığını da söylemektedir. 

Gramsci yine de “herkes filozoftur” (1971: 330) gibi ilgi çeki- 
ci bir değerlendirme de yapmaktadır. Bu ifade ciddi bir içerikten 
noksan radikal bir slogan gibi görülebilir. Fakat bu yorumdan, 
daha kompleks bir Gramsici argüman inşa ederek çağdaş de- 
mokrasilerde popüler aklının yerine ilişkin yürüttüğümüz tar- 
tışma için daha derin çıkarımlarda bulunmak mümkündür. Mo- 
dern devletin temelinin halk egemenliği olduğunu, her yönetim 
rejiminin kendi yönetimi için halkın rızasını alması gerektiğini 
kabul edersek bu rızanın nasıl teyit edileceği sorusu ortaya çık- 
maktadır. Burjuva hegemonyasının hâkim olduğu kapitalist de- 
mokrasilerde, rıza genel kural gereği “halkın” her bir üyesinin 
bir oya sahip olduğu seçim temsiliyeti mekanizmaları aracılığıy- 
la elde edilmeye çalışılmaktadır. Popüler yargının belirlendiği 
bu demokratik uzamda bir filozof ve bir köylünün görüşü ara- 
sında bir değer farkı bulunmamaktadır. Her biri tek bir oy ola- 
rak sayılır. Eğer durum buysa, herkesin filozof olduğunu söyle- 
mek kesinlikle geçerlidir; çünkü politik konularda herkesin ay- 
nı rasyonel yargı kapasitesine sahip olduğu varsayılmalıdır. 

Bu, normatif olanı ampirik olanla bağlayan temeldir ve ben 
bu temelin yönetimselliği çevreleyen siyasete alan sağladığı- 
nı ileri sürüyorum. Bu siyaset, hükümetlere taleplerle fark- 
lı yollarla ilişki kurmayı sağladığı gibi, yönetilenlere de “hal- 
kı” uyandırmak için eşitlik zinciri kurmayı sağlayan bir strateji 
olabilir. Yönetimsellik taleplere farklı şekilde yanıt vermede ba- 
şarılı olduğunda yönetimin saf haline yaklaşmış olur. Fakat yö- 
netimsellik kendisine yüksek retorik ve ahlâki tutku sağlamak 
için popüler politikaya da alan açabilir. Bu gerçek zamandaki 
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çağdaş demokratik siyasetin akışıdır. Modern demokrasiler is- 
tisnası olmaksızın her zaman mülk ve uzmanlık oligarşileridir. 
Popüler hareketlerle doldurulan siyasal toplum alanı halk ege- 
menliğinin demokrasinin soyut temeli olduğunu daimi olarak 
hatırlatacak şekilde hareket eder. 

Buradan postkolonyal siyasetin benzer bulmacasını çözmek 
için de ipucu ediniyoruz: baskın bir milliyetçi formasyonla kar- 
şı karşıya kaldığında yaygın muhalefet biçimi neden çoğunluk- 
la kolonyal zamanlara kadar giden yönetimsel sınıflandırmala- 
ra dayalı etnik kimlikleri ileri sürmektedir? Milliyetçiliğin halk 
arasındaki müstakil heterojenliği kolonyal bir kurmaca olarak 
azimle reddetmesi gibi, muhalefet hareketleri de kolonyal bilgi- 
nin istatistiki ve etnografik kaynaklarını kullanarak ve bir etnik 
“halk” ile postkolonyal ulus-devlette gücü elinde tutarak onu 
ezenler arasındaki derin fay hattını çizebilmek için eşitlik zinci- 
ri kurarak nüfusların yönetimsel sınıflandırılmasını siyasal ka- 
tegorilere dönüştürmüştür. Anderson'un bağlı olmayan ve bağ- 
lı dizisellikleri arasındaki “iyi” ve “kötü” biçimindeki ahlâki 
zıtlık bulmacayı sadece bir çıkmaza dönüştürmektedir. 


Direniş Olarak Siyasal Toplum 


Yönetimsellik siyasetine ilişkin yeni mobilizasyon biçimlerini 
açıklamak için siyasal toplum kavramını daha önce açıklamış- 
tim. Benim siyasal toplum kullanımıma ilişkin bir eleştiri bu 
kavramın yoksulların ve baskıcı ve yozlaşmış devlet mekaniz- 
masına karşı her türlü koordineli ve uzun süreli direnç göste- 
ren insanların siyasal eylemlerinin içini boşaltmasına ilişkindir. 
Bunun karşılığında, kavram sadece hedef nüfus ile hükümet 
kurumları arasındaki yönetimsel faydaların dağıtımına ilişkin 
müzakere edilmiş faaliyetlere odaklanır gözükmektedir. Eleş- 
tirmenlerin şikâyetine göre, bu yalnızca sözde refah yönetimi 
üzerinde durmaktadır; politika bunun neresindedir? 

Siyasal toplumun kapitalist gelişim sürecini tehdit eden dö- 
nüşümsel bir anlatı sunmadığı doğrudur. Bir devrimci siyaset 
kavramı değildir. Bu, daha ziyade yüksek sanayi döneminin sı- 
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nıf temelli siyasal dayanışmaları kırmak ve halk gruplarının 
kendi taleplerini üretebildikleri değişen şebekeler ve kalabalık- 
lar yaratmak için 20. yüzyılın sonundan itibaren kendi esnek 
araçlarını geliştiren hükümetlerin yeni teknolojilerine karşı ve- 
rilen bir tepkidir. Siyasal toplum yönetimselliğin değişen ko- 
şullarına verilen değişmiş bir tepkidir; sıklıkla gelişmemiş veya 
yeni gelişmekte oluyor olmasına rağmen. 

Sonuç olarak, daha eski devrimci siyaset geleneklerinden tü- 
reyen tek bir siyasal özne kavramının empoze edilmesi konu- 
sunda dikkatli olunması gerekmektedir. Hindistan'daki popüler 
siyaset alanında şiddet eylemlerinin gerçekten vuku bulduğunu 
inkâr etmek şöyle dursun, bu eylemlerin resmi iktidarla muha- 
tap olurken siyasal toplumdaki aktörlerce başvurulan strate jik 
hareketler olduğunu özellikle belirttim. Fakat böylesi eylemleri 
tek mükemmel politik [sey — ç.n.| olarak yücelten özcü hareket- 
lere karşı direnmek gerekmektedir. Bugün Hindistan'da sadece 
tekil olarak tanımlanabilecek herhangi bir politik öznenin olup 
olmadığını bilmiyorum. Örneğin, bana çoğu zaman, bir defa- 
sında Batı Bengal'in bir köyünde tanıştığım muhtaç kadın örne- 
gi hatırlatılır. Bu kadının günlük işi yardım talebini iletmek için 
yerel hükümet bürosundan iktidar partisinin bürosuna, oradan 
da yaşadığı bölgenin gelişim görevlisinin bürosuna gitmektir. 
Bahse konu kadın birkaç günde bir belki yiyecek bir erzak, bir 
sari veya bir battaniye veya belki de biraz nakit para alana kadar 
her gün bu rutini tekrarlayacaktır. Bu yardımı bir görevli form- 
ları doldurduktan ve kadın da başparmağını mürekkebe batı- 
rıp resmi kâğıt parçasının üzerine bastırdıktan sonra alacaktır. 
Bu kadın tamamen banal siyasal mekanizmanın yerel seviyele- 
rini günlük olarak manipüle ederek hayatta kalmıştır; fakat ben 
bunu kadını siyasal öznellik alanından dışlamayı makul bulmu- 
yorum. Bu tür bir yoksulluğa son verecek veya onun gibi talih- 
siz kişilerin sığınma ve bakımını güvence altına alan bir siyasal 
düzen için tam desteğimi ifade edeceğim; fakat böylesi bir dü- 
zenin ortaya çıkmasına yönelik bir öznelliğe sahip olmamakla o 
kadını itham edemem, çünkü böylesi özneler olduklarını iddia 
edenler şu ana kadar bunu gerçekleştirecek bir yol bulamadı. 
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Çoğu akademisyen günlük siyaseti dayanılmaz şekilde can 
sıkıcı bulmaktadır. Bu belki de bizim siyaseti yalnızca olağan- 
dışı, şaşırtıcı ve sansasyonel olanın yer bulduğu haber başlık- 
larından takip etme alışkanlığımızdan kaynaklanmaktadır. Da- 
ha ötesi, sokağın kahramanca siyasetine dahil olan siyasal öz- 
nelere önem verenler haber başlıklarını düzenli takip ederler- 
se bunu bulma konunda asla başarısızlığa uğramazlar. Dün si- 
yasal özne ordudaki mezalimi protesto etmek için Manipur'da 
yapılan açlık greviydi. Bugün polisin gelmesini engellemek için 
Nandigram'da yol kazmaktadır. Yarın Nandigram'da olaylar 
durulunca Keşmir'de polise taş atıyor olacaktır. Fakat olağa- 
nüstü direniş eylemi bastırıldıktan veya tükendikten ya da ba- 
zen olduğu gibi yakın taleplerini kazandıktan sonra günlük po- 
litika tekrar başladığında, bu yerlerin herhangi birisinde poli- 
tik özne sahneyi terk ediyor mu? Veya, farklı bir politik eylem 
biçimi mi benimsiyor? İkinci eylemi, yani farklı bir politik ey- 
lem izleme biçimini analitik açıdan ilginç buluyorum, çünkü 
bu konu genellikle çok az dikkat çekiyor. Kritik olayların tarih- 
te çoğu zaman oynadıkları dönüşümsel rolü inkâr etmiyorum. 
Fakat bunlar tarihçilerin ve politik analistlerin dikkatini çeken 
gerçekten de kahramanca olan olaylar. Siyasal topluma kahra- 
manca olmayan günlük siyasetin bir koşulu olarak bakıldığın- 
da, günlük olan içerisinde yeni olanı bulmaya çalışıyorum. Ba- 
tı Bengal'in bir köyündeki yoksul kadın 1960'larda muhteme- 
len toprak sahibinin evinin dışında oturuyor veya pazarda di- 
leniyordu; bugünse yerel yönetimin veya partinin bürosuna gi- 
diyor. Bu farkın kenara itilmeyi hak etmediğini düşünüyorum. 

Bu nokta Madun Çalışmaları'na ilişkin tartışmalarda daha ön- 
ce ele alınmıştı. İyi bilindiği üzere, bu proje 1980'lerin başında 
köylü bilincine bakmak için isyan anına dikkat çekerek başladı. 
Tabiiyetin sıradan zamanlarında, köylü itaatkâr ve hatalı, gün- 
lük olarak kendi üzerinde yük olan baskı koşullarına direnme 
kabiliyeti olmayan [bir kişi — ¢.n.] olarak görülür. Fakat ayak- 
lanma anında, köylü başlı başına bir özne olur. Ancak köylü ha- 
reketine ilişkin hem kolonyal hem de milliyetçi tarihlerin elitist 
varsayımlarının eleştirilmesine vesile olan bu değerli kavrayış, 
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bir bakıma, egemen kolonyal veya milliyetçi özne yerine tarihin 
yeni egemen öznesi olarak tabi olanın gösterildiği yeni bir po- 
litik teoriyi methetmektedir. Romantik edebi bir mecaz olarak 
değeri ne olursa olsun, madun köylünün geçimini sağlamak, 
sosyal bir dünyayı sürdürmek ve ahlâki topluluğunu değer- 
li ve onurlu bir şekilde beslemek için gösterdiği çaba gibi gün- 
lük mücadelelerini küçük sonuçları olan meselelere indirgediği 
için, bu iyi bir tarih teorisi değildir. Bu nedenle, ayaklanmanın 
madunun tarihinde şüphesiz ki yaşamsal ve belirleyici bir an ol- 
duğunu, sıradan varoluşun günlük hayatına ışık tuttuğunu ka- 
bul ederken, aynı zamanda onun hiçbir zaman tam olarak açık- 
lanamayacak olağanüstü bir an olduğunu da kabul etmeliyiz.” 

Bence, siyasal toplum fikri, en azından kısmen, bu kabu- 
lün sonucudur. Siyasal toplumda, bazen de şaşırtıcı bir biçim- 
de, direniş vardır. Fakat bu direniş çoğu zaman geleneksel si- 
yasal pratiğin sınırlarını açık bir şekilde ihlal etmek yerine test 
etmektedir. Böyle yaparak, hükümet görevlilerinin tepkilerini 
aşina olduğumuz geleneksel biçimden farklılaştırmaya ikna et- 
meyi bazen başarır. 


Popüler Siyaset ve Sermayeye Karşı Bariyerler 


Artık klasik milliyetçiliğin ütopik ve devrimci siyasetini tekrar 
ileri sürerek kazanılacak herhangi bir şey olduğuna inanmıyo- 
rum. Daha doğrusu, bunun postkolonyal dünyadan bir teoris- 
yen için uygun bir seçenek olduğunu düşünmüyorum. Ander- 
son'un karşılaştırmaya dair perspektifi hakkında kısaca yorum 
yaparak bitireyim. 

Anderson The Spectre of Comparisons isimli çalışmasına 
1963'te Endonezya devlet başkanı Sukarno'nun Hitler'i milli- 
yetçilik ideallerini açıklayarak Almanlar arasında vatanseverlik 
duygularını arttırdığı için çok “zeki” olmakla övdüğü konuş- 
ması için hazırlıksız bir şekilde tercümanlık yaptığı deneyimi- 
ni anlattığı bir raporla başlıyor. Anderson şöyle diyor (1998: 2): 


5 Bu entelektüel geçişi “A Brief History of Subaltern Studies” adlı çalışmada ince- 
ledim. Bkz. (Chatterjee, 2010: 289-301). 
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bir tür vertigo hissettim. Genç yaşamımda ilk defa Avrupa'mı 
ters bir teleskoptan görmeye davet edilmiştim. Sukarno ... Hit- 
ler yönetiminin sebep olduğu dehşetin son derece farkınday- 
di. Fakat bu dehşeti aynen öğretmenlerimin Cengiz Han, 
Engizisyon, Nero veya Pizarro'nun sebep olduğu dehşete iliş- 
kin yaptıkları gibi oldukça uzak bir mesafeden değerlendiri- 
yordu. O andan itibaren “benim” Hitler'imi eskisi gibi düşün- 
mem Zor olacaktı. 


“Ters bir teleskoptan bakılan bu ikili bakış” José Rizal'ın çok 
doğru bir şekilde “karşılaştırmanın görüntüsü” olarak adlan- 
dırdığı ve Anderson'un da ondan ödünç aldığı bir şeydir. Bu 
kavram onu [Anderson’u — ¢.n.] “kendi” Avrupa’sina ve “ken- 
di” Hitler'ine Sukarno'nun gözünden, zihninden bakmaya zor- 
lamıştır; aynı şekilde Sukarno da Avrupa'ya onun [Ander- 
son'un — ¢.n.] Hollandalı öğretmenlerinin gözünden bakmayı 
kendisine öğretmiştir. Bu, eleştirel bir antropoloğun dünya gö- 
rüşlerinin temel göreliliğiyle hesaplaşmaktan çekinmeyen ba- 
kışıdır. Anderson'un çalışması, bu ikili bakış fikriyle boğuşma 
mücadelesinin harika bir örneğidir ki, onun örneğinde analitik 
bir beceri, son derece etkileyici bir entelektüellik ve siyasal bü- 
tünlükle gerçekleşmiştir. 

20. yüzyıl dünyasını ele alan diğer karşılaştırmacılar gibi An- 
derson da bir Endonezyalı'nın perspektifiyle bir İrlandalı'nınki- 
nin asla simetrik olamayacağını kabul etmemiş gözükmektedir. 
Birinin karşılaştırmalı bakışı ötekinin bakışının yansıması değil- 
dir. Açıkça söylersem, Anderson'un antropolojik pratiğiyle rafi- 
ne edebileceği ve zenginleştireceği, kendisi için erişilebilir olan 
evrensellik, postkolonyal bir ulusun lideri olarak elinde bulun- 
durduğu politik güç ne olursa olsun Sukarno için hiçbir zaman 
erişilebilir olamamıştır. Anderson'un “kendi Avrupam” demesi- 
ne olanak sunan aynı mirasın bir parçası olan evrensellik ideali, 
daha eski milliyetçi katılıklardan daha yeni kozmopolit yaşam 
biçimlerine geçerken ötekileri içermeye devam edebilir. “Benim 
Avrupam” diyemeyecek olanlar için seçenek ya kendisinin kü- 
resel kozmopolitan melezlikler içine dahil edilmesine izin ver- 
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mek ya da nefret dolu etnik tekilliklere geri dönmektir. Ander- 
son ve onun gibi olanlar için klasik milliyetçiliğin evrenselliğini 
savunmak hâlâ etik olarak meşru bir imtiyazdır. Şu anda Ban- 
dung kuşağı tarafından kurulan postkolonyal uluslarda yaşa- 
yanlar için hem küresel kozmopolitlikten hem etnik sovenizm- 
den uzak duran bir ders taslağı çıkarmak, kişinin yönetimsel- 
lik siyasetinin komplike konularıyla ellerini kirletmesi anlamı- 
na gelmektedir. Klasik milliyetçiliğin evrenselliğinin ürettiği ve 
meşrulaştırdığı asimetriler, etik olarak temiz bir seçeneğe imkân 
bırakmamıştır. Bu gözle bakıldığında, Anderson'un hiç hoşlan- 
madığı diasporadaki toplulukların vatansever saçmalıkları bile 
daha az şekilde milliyetçiliğin kötü örnekleri ve daha fazla şe- 
kilde başarısız bir kozmopolitanizm örneği olarak görünecektir. 

Yakın zaman önce bir Hint araştırma merkezinde gerçekleş- 
tirilen toplantıda saygın akademisyenler ve siyasetçiler ulusal 
yaşamda evrensellik ideallerin ve ahlâki değerlerin azalmasın- 
dan şikâyet ettikten sonra, izleyiciler arasından bir Dalit akti- 
vist |Hindistan'da kast sisteminin dışında kabul edilen kişiler — 
¢.n.] tarihin 21. yüzyılın başında gittiği yön hakkında liberal ve 
solcu entelektüellerin neden bu kadar karamsar olduğunu sor- 
du. Görebildiği kadarıyla 20. yüzyılın ikinci yarısı Dalitlerin ta- 
rihindeki en parlak dönem olmuştu, çünkü dokunulmaz olma- 
ya [Dalitlere ilişkin bir diğer tanım da insanlığın en aşağı taba- 
kasında yer aldıkları için “dokunulmazlar” olarak adlandırıl- 
malarıdır — ç.n.| ilişkin en kötü toplumsal biçimlerden kurtul- 
muşlar, kendilerini siyasal bir topluluk olarak mobilize etmiş- 
ler ve yönetimsel güçten pay alabilmek için artık baskı gören 
diğer gruplarla stratejik ittifaklar yapıyor hale gelmişlerdi. Bun- 
ların hepsi gerçekleşebilmişti; çünkü kitle demokrasinin ko- 
şulları kast imtiyazlarının kale burçlarını çoğunluğu oluşturan 
seçmenler şeklinde örgütlenen baskı altındaki grupların tem- 
silcilerinin hücumuna açık hale getirmişti. Panelistler arasın- 
dan birkaçı demokrasi koşullarında Tocguevilleci meritokra- 
sinin hâkimiyeti probleminin kaçınılmaz olarak tekrar ortaya 
çıkması hakkında bir şeyler mırıldansa da, panelistler bu tut- 
kulu yorumla sessizliğe büründü. Bense, yönetimselliğin bes- 
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lediği siyasetin ulusun çağdaş siyasal yaşamının gerçek zaman- 
uzamının eşit derecede meşru bir parçası olduğunun kabul 
edilmesi yönünde eşzamanlı bir talep olmaksızın, milliyetçili- 
ğin evrensel ideallerini savunmanın ahlâken gayrimeşru oldu- 
guna bir kez daha ikna oldum. Bu olmaksızın, yönetimsel tek- 
nolojiler küresel kapitalist bir düzende hızla çoğalmaya ve sınıf 
hâkimiyetinin manipüle edilebilir araçları olarak hizmet etme- 
ye devam edeceklerdir. Uygulanmaları için gerçek etik uzamlar 
bulmaya çalışarak, bu düzene karşı yeni ortaya çıkan direniş- 
lere siyasal adalete dair yeni terimler icat etme imkânı verilebi- 
lir. Anderson tarafından savunulduğunu düşündüğüm tek yön- 
lü kapitalist modernite görüşünün karşısında Marx'ın metodo- 
lojik varsayımına bağlı kalarak devam edeceğim (1973: 410):® 


Sermaye bu dinamiği gereğince doğa putperestliğini aştığı gi- 
bi, tüm ulusal ayakbağlarını ve önyargılarını, verili ihtiyaçla- 
rın geleneksel, dar, kanaatkâr, kabuk bağlamış doyumlarını, 
eski yaşam tarzının sürekli yeniden üretimlerini yıkıp geçer... 

Ancak sermayenin tüm bu sınırları birer ayakbağı olarak 
gördüğü, dolayısıyla ideal olarak onları aştığı gerçeğinden, ger- 
çekte de onların üstesinden geldiği sonucu çıkmaz; ve bu tür- 
den her ayakbağı sermayenin özgül niteliğiyle çelişki içinde 
olduğundan, sermayenin üretimi, sürekli olarak aşılan ama sü- 
rekli yeniden vazedilen çelişkiler içinde ilerleyecektir. Dahası 
var. Sermayenin durmaksızın yöneldiği genellik, bizzat serma- 
yenin kendi genel yapısı içinde ayakbağlarıyla karşılaşır; geli- 
şiminin belli bir aşamasında bunlar, bizzat sermayenin bu di- 
namiğin önündeki en büyük ayakbağı olduğunun anlaşılması- 
nı sağlayacak ve dolayısıyla sermayenin kendi kendini ortadan 
kaldırmasını zorunlu kılacaklardır.” 


(ingilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 


6 Turkce çevirinin alındığı kaynak için bkz. (Marx, 2008: 381-382). 


7 Marx'ın bu yerinde alıntısını ve aynı zamanda E. P. Thompson'un daha önce 
alıntıladığım makalesini bana hatırlattığı için Dipesh Chakrabarty'nin “Two 
Histories of Capital”ine çok şey borçluyum. Bkz. (Chakrabarty, 2000). 
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Geçiş Dönemi Adaleti, Federalizm ve 
Azınlık Milliyetçiliğinin I¢sellestirilmesi' 


WILL KYMLICKA 


Giriş 

1980'lerin sonlarından itibaren Geçiş Dönemi Adaleti'ne iliş- 
kin (bundan sonra GDA) bir çalışma alanının etkili bir şekil- 
de gelişmesi GDA'nın demokratik geçiş süreçlerini güçlendi- 
recek bir araç olarak hizmet edebileceği fikriyle bağlantılıdır. 
GDA'nın benimsenmesi için tek gerekçe bu işlevsel meşruiyet 
değildir. Bu tarz programların, demokratik geçişlerin geniş öl- 
çekli süreçleri üzerinde sınırlı etkisi olsa veya hiç etkisi olmasa 
bile ağır insan hakları ihlallerini açığa çıkarmanın, bu ihlallerin 
faillerini yargılamanın, mağdurların zararlarını tazmin etmenin 
ahlâki görevler olduğuna ilişkin makul bir normatif argüman 
sunulabilir. Ancak, GDA'nın uluslararası popülerliği şüphesiz 
ki bu olgunun uluslararası örgütlerin giderek artan şekilde ka- 
bul gören amacı haline gelen demokratikleşmenin bir aracı ola- 
rak hizmet edeceği fikriyle de ilişkilidir.? 


1 Buyazıilk olarak 2011'de Identities in Transition: Challenges for Transitional Jus- 
tice in Divided Societies'de yayınlanmıştır. Tüm künyesi için bkz. Will Kymlicka 
(2011), Identities in Transition: Challenges for Transitional Justice in Divided Soci- 
eties, Paige Arthur (der.), Cambridge: Cambridge University Press, s. 303-333. 

2 GDA’ya ilişkin ilkeli/normatif argümanlar ve işlevsel/geçici argümanlar arasın- 
daki ilişkiyle ilgili bkz. (Arthur, 2009). 
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GDA'nın demokrasiyi güçlendirmeye yardımcı olmasına iliş- 
kin pek çok boyuttan bahsedilebilir; lakin yaygın iddialardan 
birisi GDA'nın etnik düşmanlık veya dini hoşgörüsüzlük yaşa- 
yan toplumlarda kimlikleri yeniden biçimlendirmeye, bilhassa 
da insanların kimliğinin şiddet ve çatışma kaynağı olan yönle- 
rini zayıflatmaya ve bu yönlerin ulusal siyasal topluluğun ortak 
üyeliğine ilişkin paylaşılan kimliğin güçlendirilmiş anlamıy- 
la değiştirilmesine yardım edebileceğidir. Örneğin, “Hutu” ve 
“Tutsi” etnik kimlikleri Ruanda'da tabiatı gereği antagonistik 
ve yekpare, dolayısıyla da [insanlari] soykırım eylemleri için 
harekete geçirebilecek kapasiteye sahip olarak yorumlanmıştı. 
GDA süreçlerinin bu ihtilaflı kimliklerin göze çarpan yanlarını 
azaltmaya, onları depolitize etmeye, ve yönetimde eşit yurttaş- 
lık temeline dayanan kapsayıcı bir ortak “Ruandalı” kimliğiyle 
değiştirmeye yardım edebileceği söylenmektedir. Benzer şekil- 
de, Güney Afrika Hakikat ve Uzlaşma Komisyonu da çoğu za- 
man doğal kabul edilen ırk kimliklerinin dikkat çeken yönleri- 
ni zayıflatmanın ve kapsayıcı pan-ırk bağlamında yeni bir Gü- 
ney Afrika “gökkuşağı ulusu” (Hamber, Merwe, 1998) inşa et- 
meye yardım etmenin bir yolu olarak savunulmuştur. 

Bu, çoğunlukla GDA'nın “ulus-inşası” boyutu —kimliklerin 
ihtilaflı yönlerinin zayıflatılması ve yeni ulusal kimliklerin in- 
şası için kullanılabilecek bir araç— olarak tanımlanır. Tüm yurt- 
taşlar içerisinde bulundukları siyasi toplulukla bir özdeşleşme 
hissi paylaşırlarsa, ortak mülkiyet sahibi olurlarsa ve hatta bel- 
ki bu toplulukla gururlanırlarsa, ülkeler ancak o zaman barış- 
çıl demokrasiler haline gelecektir. Gruplardan birisinin, devle- 
ti geleneksel olarak başka bir kimlik grubu tarafından domine 
edilen düşman ve baskıcı [bir aygıt olarak] tanımladığı durum- 
larda bunu başarmak zor olmaktadır. GDA'nın ulus inşa biçim- 
lerinin bu mirasın üstesinden gelmeye ve tüm insanların yeni 
ulusal tahayyülde meşru bir yerleri olduğunu hissetmelerine 
yardımcı olacağına yaygın bir şekilde inanılmaktadır. 

Ulusal kimlik gerçekten kapsayıcıysa, yani farklı etnik grup- 
lara ait üyeler bu yeni ulusal kimlikte kendilerine bir yer oldu- 
gunu görürlerse şüphesiz ki GDA bu ulus inşası işlevini yeri- 
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ne getirebilir. Aksi durumda, ulus inşası sorunu sadece daha 
da alevlendirecektir. Bu [problem] GDA uygulayıcıları tarafın- 
dan da kabul edilmiştir. Örneğin, Guatemala Hakikat Komis- 
yonu (La Comision para el Esclarecimiento Histörico-CEH) ha- 
kikati söylemenin ve tazminat süreçlerinin, Guatemala devleti- 
nin halkın sadakat odağı olarak yeniden meşruluk kazanması- 
na yardım edecek bir ulus-inşasında rol oynayabileceği konu- 
sunda ısrarcı olmuştur. Lakin Komisyon, [bu durumun] dev- 
letin daha önce Guatemala ulusunu sadece Ladino? kimliğine 
dayandıran “tek kültür” fikrini reddettiği takdirde işe yarayaca- 
ğını da kabul etmektedir. Ulusallığın böylesi dışlayıcı fikirleri- 
nin tarihsel olarak yerli halkları değersizleştirdiği, onları kamu- 
sal alanda görünmez hale getirdiği ve böylece ciddi insan hak- 
ları ihlallerinin yaşanmasının ortaya çıkabileceği koşulları ya- 
rattığı ifade edilmektedir.* Bu şekilde gerçekleştirilen bir ulus 
inşası yerli halklar açısından çözümün değil, kendilerine yöne- 
lik tarihsel adaletsizliğin nedenidir. Guatemala'daki uzlaşma 
çerçevesi, bu tehlikeden sakınmak için, tek kültür yerine “ço- 
gul kültüre” dayalı olan ve böylece yerli farklılıklara alan açan 
farklı bir ulus inşası türü geliştirdiğinde ısrarcıdır (Guatemala, 
2000). CEH'e göre GDA, ulus kimliğinin açık bir şekilde çok 
kültürlü olması koşuluyla, Ladinolar ile yerli halklar arasinda- 
ki ayrımları zayıflatan ve aşan tarzda yeni bir Guatemala kimli- 
ği inşa etmek için kullanılabilir. 

Guatemala örneği, GDA'nın bir ulus inşa aracı olarak miras 
kalan etnik ve ırksal kimliklerin meşruiyetini bozmak için kul- 
lanıldığı Ruanda ve Güney Afrika örnekleriyle ilginç bir zıtlık 
oluşturmaktadır. CEH'in çokkültürlü ulus modelinde yerli et- 
nik kimliklerin (örneğin; dil hakları, örfi hukuk, Mayaların kut- 


3 “Ladino” Guatemala'daki Avrupa kökenli, karma kökenli veya yerli olmayan 
insanları tanımlamak için yaygın bir şekilde kullanılan ifadedir. 

4 Peru CRV [Peru Hakikat ve Uzlaşma Komisyonu — ¢.n.] de benzer bir argüman 
sunmuştur — örneğin yerli halkların yüz yıllar boyunca değersizleştirilmesi ve 
görünür olmaması askeriye ve Shining Path [Peru Komünist Partisi) arasında- 
ki çatışma esnasında daha fazla insan hakkı ihlaline yol açmıştır. 

5 Guatemala'da CEH'in çok kültürlü ulus inşası çağrısı için bkz. (Corntassel, 
Holder, 2008 ve Rubio-Marin vd., 2010). 
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sal yer veya kıyafetlerine ilişkin yasal koruma) kamusal düzeyde 
doğrudan tanınması gerekmektedir. Yerli halklar ulusa yalnız- 
ca belirleyici bir özelliği olmayan bireysel Guatemala yurttaşları 
olarak değil, aynı zamanda ulusun kurucu bir unsuru olarak ko- 
lektif bir şekilde dahil edilmelidir. Buna karşın, Ruanda hükü- 
metiyse kurucu etnik grupları açık bir şekilde tanımayıp, aksi- 
ne böl ve yönet amaçları için kullanılan otantik olmayan kolon- 
yal icatlar olarak reddettiği etnik etiketlerin kamusal alanda tar- 
tışılmasını bastırmaya çalışmıştır. Buradaki amaç, sadece farklı 
etnik kimlikleri kapsayabilen yeni ulusal kimlikler inşa etmek 
değil, etnisiteyi “söndürmek” olmuştur (bkz. Chapman, 2010; 
Fullard ve Rousseau, 2010). Benzer şekilde, ANC (Afrika Ulusal 
Konseyi) de ırksal kimliklere çoğunlukla yeni demokrasi içinde 
sönümlenebilecek ve sönümlenmesi gereken Apartheid'ın ya- 
pay ürünleri olarak muamele etmektedir. 

Guatemala ve Ruanda/Güney Afrika yaklaşımları arasındaki 
bu zıtlık GDA'nın ulus inşası amaçlarıyla kullanılmasına yöne- 
lik tüm girişimlerde karşılaşılan önemli bir seçeneğe işaret et- 
mektedir. Her iki yaklaşım da “yurttaşlaştırma” projesinin ta- 
kip edilmesi olarak görülebilir — yani her iki yaklaşım da es- 
ki güvensizlik, düşmanlık ve hoşgörüsüzlük şeklindeki renci- 
de edici ilişkileri demokratik yurttaşlık ilişkileriyle değiştirme- 
ye calismaktadir.® Ve bu nedenle, her iki yaklaşım da kimlik ça- 
tışmalarının yıkıcı doğasını zayıflatmaya çabalamaktadır — yani 
kimlikler arasındaki yarılmaların şiddet veya istikrarsızlık bi- 
çiminde mobilize edilme olasılığını azaltmaya yönelmektedir. 
Fakat bunu nasıl başaracakları noktasında farklılık göstermek- 
tedirler. Birçok yorumcuya göre etnisitenin istikrarsızlığa yol 
açacak politik hareketliliğinden kaçınmak için en iyi yol etnisi- 
tenin siyasal mobilizasyonunu azaltmaktır; kısacası etnisitenin 
depolitize edilmesidir. Ruanda ve Güney Afrika'da bu yol seçil- 
miştir ve çoğu zaman da etnik siyasi örgütlenmeler veya parti- 
lerin veya belirli etnik taleplerin dillendirilmesinin veya “has- 
sas” siyasi konuların kamuoyu önünde tartışılmasının yasak- 
lanması şeklinde başka ülkelerde de uygulanmıştır. 


6 “Yurttaşlaştırma” üzerine bkz. (Tully, 2001: 25). 
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Fakat bu tek seçenek değildir. Guatemala örneğinde görüldü- 
gü gibi, diğer seçenek, etnisitenin siyasal mobilizasyonunu ba- 
rışçıl ve demokratik yollara kanalize etmek için, bu mobilizas- 
yonu tanımak ve meşrulaştırmaktır. Bu yaklaşımda etnik mobi- 
lizasyonun istikrarsızlığa yol açmasından kaçınmanın en iyi yo- 
lu, bu mobilizasyonu istikrarlı hale getirmektir — örneğin, etnik 
politikaları düzenlemek ve normalleştirmek, bu politikaları de- 
mokratik siyasi yaşamın günlük parçası olarak görmek ve ka- 
bullenmek, diğer herhangi bir demokratik katılım ve demokra- 
tik talepleri dile getirmeyle aynı kural ve koşullara tabi tutmak- 
tır. Bu yaklaşım hem asli kültürel hakları (örneğin, dil hakla- 
rı, “gelenek ve göreneklerin” tanınması, dinsel pratiklerin tatbi- 
ki) hem istişare, temsil edilme ve katılıma ilişkin usule ait me- 
kanizmaları (örneğin, istişare konseyleri, parlamentoda temsili- 
yet güvencesi, değişik öz-yönetim biçimleri) içeren etnik-kültü- 
rel farklılığın kamusal düzeyde çok farklı şekillerde tanınması- 
nı içerebilir. Bu politikalar etnisitenin siyasi dikkat çekiciliğini 
azaltmaz, ancak tüm yurttaşların kendilerini tanımlayabileceği, 
destekleyeceği, tüm siyasi aktörleri insan hakları sınırlandırma- 
larına ve demokratik hesap verebilirliğe riayet etmeye zorlayan 
daha geniş anayasal düzenlemeler bünyesinde etnik politikaları 
normalleştirerek kimlikler arasındaki çatlaklarla ilişkilendirilen 
potansiyel şiddet ve istikrasızlığı azaltmayı amaçlar. 

Yurttaşlaştırmaya yönelik bu iki yaklaşımdan hangisinin 
hangi şartiar altında daha uygun olduğunu belirlemek —bu bö- 
lümün kapsamının ötesinde- ilginç ve önemli bir sorudur. Her 
iki yaklaşımın da açık riskleri söz konusudur. Etnikleştirme- 
nin-önlenmesi (de-ethnicization) şeklindeki birinci strateji, teo- 
ride etnik farklılıkları aştığı varsayılan “ulusal” kimliğin uygu- 
lamada güçlü bir şekilde tek bir grupla eşleştirilmesi riskini ta- 
şımaktadır. Mesela, Ruanda'da GDA mekanizmaları açık bir şe- 
kilde etnik kategorilerden kaçınırken, etnik olmadığı varsayı- 
lan kategoriler (örneğin; mağdur veya fail) etnik açıdan güç- 
lü bir şekilde kodlanagelmiştir.” Daha genel olarak, tamamıyla 


7 Ruanda'daki bu dinamik için bkz. (Chapman, 2010; Aptel, 2010; Fullard ve 
Rousseau, 2010). 
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“sivil” bir ulusallık biçiminin olabileceği fikri, yani diller, kim- 
likler ve devlet içerisindeki çeşitli etnik grupların uygulama- 
larına karşı tarafsızlık, son derece tartışmalıdır. Ulusallığın si- 
vil veya post-etnik biçimde inşasına yönelik savlar çoğu zaman 
baskın grubun dil ve kültürünün ulusal kimliği şekillendirme- 
ye devam etme durumunu kolayca maskelemektedir. Ayrıca, 
etnik grupların demokratik mobilizasyonunu yasaklayarak de- 
mokrasinin güçlendirilmesini sağlamak gibi paradoksal bir du- 
rum da bulunmaktadır. Etnik azınlıklarının demokratik özgür- 
lüklerini kullanmasından korkan ülkelerde güdük bir demok- 
rasi biçiminin gelişmesi olasıdır. Istvân Bibö'nun Orta Avru- 
pa ülkelerinin iç savaş döneminde azınlıklarının politik mobi- 
lizasyonunu sınırlandırma girişimi yöntemine atıf yaparak de- 
diği gibi (1991: 42): 


Özgürlüğün gelişiminin ulusun çıkarlarını tehlikeye soktuğu- 
nu öne süren paralize edici korku durumunda hiç kimse de- 
mokrasinin sunduğu faydaların avantajlarını tam olarak kulla- 
namaz. Demokrat olmak öncelikle korkmamak anlamına gel- 
mektedir: farklı düşünceleri olan, farklı diller konuşanlardan 
veya diğer ırklara mensup kişilerden korkmamak... Orta ve 
Doğu Avrupa ülkeleri tam olarak gelişmiş olgun demokrasiler 
olmadıkları için korkuyorlardı ve korktukları için tam olarak 
gelişmiş olgun demokrasiler olamadılar. 


Öte yandan, etnik politikanın çokkültürlü yurttaşlaştırma 
kavramıyla normalleştirilme seçeneği de riskler taşımaktadır. 
Bazı koşullarda, etnik politikanın barışçıl ve demokratik kala- 
cağını garanti edecek bir yol bulunmamaktadır. “Kâğıt üzerin- 
deki güvenceler” ne olursa olsun, etnik politikanın kolayca şid- 
dete dönme riski çok yüksek olabilir. (Bu durum Ruanda'daki 
gerekçelendirmenin muhtemel bir parçasıdır). Hatta etnik si- 
yasetin barışçıl ve demokratik kalacağından emin olunsa bile, 
çokkültürlü GDA modellerinin “ulus inşası” veya “topluluk in- 
şası” amaçlarını gerçekleştiremeyeceğinden kaygı duyulabilir. 
(Bu modeller] -grupların göreli barış içerisinde yan yana ya- 
şadığı fakat birlikte çalışmadığı, çalışmak istemediği, ortak bir 
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amaç veya dayanışma hissine sahip olmadığı— “paralel toplum- 
lara” yol açabilirler. De Greiffin bahsettiği gibi bu salt bir ara- 
da olma resmi bizim “uzlaşma” ideallerimizi gerçekleştirmez.? 
Ve, etnik politikaların kurumsallaştırılmasının —bilhassa etnik 
liderlerin demokratik hesap verebilirlik normlarıyla düzgün bir 
şekilde sınırlandırılmadığı yerlerde kendisinin lider olduğu- 
nu iddia eden kişilerin kendi grubunun “otantik” kültür veya 
kimliğini grup üyelerine empoze etmeye çalıştığı durumlarda— 
etnik kimliklerin şeyleştirilmesi, özselleştirilmesi veya dondu- 
rulmasına yol açarak etnik gruplar arasında zarar verici etkileri 
olabileceğinden de kaygılanabiliriz. 

Bu yurttaşlık modellerinin artıları ve eksileri üzerine çok- 
ça yazılmakta ve benzer şekilde bu modellerin savunucuları ve 
eleştirel yaklaşanları bu risklerin ciddiyeti üzerine tartışmak- 
tadır.? Bu tartışmaları burada bir çözüme kavuşturmayı uma- 
mam. Bu bölümün amaçları bakımından, bu konunun orta- 
ya çıktığı tek bir bağlama, daha net bir ifadeyle, federasyon ve- 
ya hatta bağımsızlık aracılığıyla teritoryal temelli bazı öz-yöne- 
tim arayışları olan güçlü ve mobilize ulusal azınlık hareketleri- 
nin bulunduğu demokratik geçiş sürecini yaşamakta olan ülke 
örneklerine odaklanmak istiyorum: 1970'lerde İspanya'nın de- 
mokratik geçiş sürecinde Katalanlar veya bugün Irak'taki Kürt- 
ler veya Endonezya'daki Açeliler örnekleri gibi. 

Bu örnekler GDA, yurttaşlaştırma ve ulus inşası arasındaki 
ilişkiye dair bazı ciddi açmazlara yol açmaktadır. Bu bölümün 
geri kalanında, ana hatlarıyla bu açmazları belirtmek, gelecek- 
teki araştırmalarda ele alınmalarına yardımcı olması için bazı 
önerilerde bulunmak istiyorum. Devlet-altı (sub-state) milliyet- 
çiliği uzlaştıran aşina olduğumuz bir modeli —daha net ifadeyle 
çokuluslu federalizmi— ve bu modelin nasıl kendine özgü, fa- 
kat potansiyel olarak başarılı bir yurttaşlaştırma biçimi üretebi- 
leceğini açıklayarak başlayacağım. Ardından, geçiş dönemi ko- 


8 Makedonyalılar ve Arnavutlar arasındaki geçici anlaşma tartışmaları için bkz. 
(Greiff, 2012). 


9 Bu tartışmalara ilişkin yararlı olabilecek genel tartışmalar için bkz. (Paige, 
2010). 
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şullarında bu modeli uygulamayla özdeşleştirilen bazı riskleri 
inceleyeceğim ve geçiş dönemi adaleti uygulamasının olası so- 
nuçlarına ilişkin bazı düşüncelerle bitireceğim. 


Demokratik Çokuluslu Federalizm 


Tüm ülkelerde çoğul kimlikler ve kimlikler arası çatlaklar ol- 
masına rağmen teritoryal-temelli azınlık milliyetçiliği olduk- 
ça kendine özgü bir meydan okuma tarzıdır ve bu milliyetçilik 
türünün özgünlüğünü anlamamız gerekmektedir." Bu vakalar- 
da, teritoryal olarak yoğunlaşmış bir grubun üyeleri milliyet- 
çilik bilinci sergilerler. Yani, kendilerinin daha geniş bir dev- 
let içerisinde ayrı bir “millet” olduklarını tasavvur ederler ve 
bağımsız bir devlet kurarak veya daha geniş devlet bünyesinde 
bölgesel özerklik aracılığıyla ulusal kimliklilerinin tanınması- 
nı sağlamak için milliyetçi siyasi hareketler veya partiler arka- 
sında mobilize olurlar. Şüphesiz bu milliyetçi bilincin derinliği 
üyeden üyeye ve zaman içerisinde farklılık gösterir ve milliyet- 
çi hareketlerin liderleri grup üyelerinin desteğini çoğu zaman 
abartır. Fakat bu milliyetçi partilerin özgür ve adil seçimlerde 
yarıştığında çoğu zaman grubun oylarının çoğunluğunu, yani 
tutarlı bir temelde çoğunluk desteğini (örneğin; Flaman, Que- 
bec, Katalonya, Güney Tirol vb.) kazandıklarını da ayrıca bili- 
yoruz. Dolayısıyla, bu milliyetçi bilincin derinliğini ne abart- 
malı ne de azımsamalıyız. 

Böylesi örneklerde, devletler bu durumu kabul etmek konu- 
sunda isteksiz olsalar da, sosyolojik açıdan bu devletlerin “ço- 
kuluslu” olduklarını söyleyebiliriz. Devletin bahse konu bölge- 
leri ve oradaki nüfusu yönetmesine ilişkin meşru hakkını sor- 
guladıkları için bu tarz milliyetçi hareketler geleneksel olarak 


10 Bu çalışmanın amacı bakımından (Kanada'daki Aborjinler, Norveç'teki Sami- 
ler veya Yeni Zelanda'daki Maoriler gibi) yerli halklar yerine (Katalanlar, Ou- 
ebecliler, Kürtler ve Açeler gibi) devlet-altı milliyetçi azınlıklara odaklanıyo- 
rum. Ancak, aşağıda ifade edeceğim gibi, iki kategori arasında bazı önemli ben- 
zerlikler bulunmaktadır (ve işin gerçeği bu iki kategoriyi birbirinden ayırmak 
gerekip gerekmediği veya nasıl ayrılacağı konusunda da devam eden akademik 
ve yasal tartışmalar bulunmaktadır). 


devlete karşı bir tehdit olarak görülmüştür. Devletlerin kendi- 
lerini halkların kendi kaderini tayin hakkı normlarına referans- 
la meşrulaştırdığı “ulus-devletler” dünyasında devletin kendi 
içinde kendi kaderini tayin hakkına sahip farklı bir “halk” ol- 
dukları iddiasındaki bir gruba sahip olması çoğu zaman ciddi 
bir tehlike olarak algılanmaktadır. Doğrusu, birçok yorumcu 
böylesi durumlarda demokratik istikrarın imkânsız olduğunu 
ifade etmektedir. Demokrasi “halk”ın yönetimidir, ancak de- 
mokrasi kabul edilen sınırlar içerisinde ortak bir devlet aracı- 
lığıyla halkın egemenliğini hayata geçiren yurttaşların gerçek- 
ten de tek bir “halk” oluşturdukları bir anlaşma gerektirmekte- 
dir. Kendi kaderini tayin hakkı konusunda bir anlaşma olma- 
dan demokrasi istikrarsız hale gelir.” 

Sonuç itibarıyla, geçmişte birçok devlet kendi teritoryal-yo- 
gunluklu azınlıkları arasında oluşan her türlü ayrı ulusallığı 
yıpratmak için çok çeşitli önemler uygulamıştır. Örneğin azın- 
lıkların dil hakları kısıtlanmış, geleneksel bölgesel özerklik bi- 
çimleri ortadan kaldırılmış ve azınlıkları kendi geleneksel böl- 
gelerinde bile nüfus olarak geriye düşürmek için baskın gru- 
bun üyeleri bu azınlık grubunun bölgesine yerleşmeleri için 
teşvik edilmiştir. Bu asimilasyoncu politikalar başarısız oldu- 
ğunda, ki çoğu zaman böyle olmuştur, ayrılma (çokuluslu dev- 
leti ulusal bakımdan daha homojen olacak şekilde iki veya da- 
ha çok devlete bölme) ve/veya azınlık grubu üyelerini komşu 
akraba-devlete gitmeye teşvik edecek şekilde nüfus göçü gibi 
daha radikal çözümler düşünülmüştür. Uluslararası kurumlar 
da aslında bu çözümleri onaylamıştır (örneğin, iki dünya sava- 
şının ardından), ve bazı akademisyenler çokuluslu devletleri is- 
tikrarlı hale getirmeye yönelik saf ümitlere göre daha gerçekçi 
bir alternatif olarak ayrılma veya nüfus göçünü desteklemekte- 
dir (bkz. Kaufmann, 1998). 

Azınlık milliyetçiliğinin yarattığı zorluklar keskindir; lakin 
hiçbir şekilde nadir değildir. Aksine, Walker Connor'un işaret 
ettiği gibi azınlık milliyetçiliği fenomeni tamamen evrenseldir. 
Bu milliyetçilikten etkilenen ülkeler: 


11 Bu argümanın son dönemdeki versiyonu için bkz. (Offe, 2001). 
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Afrika'da (örneğin, Etiyopya), Asya'da (Sri Lanka), Doğu Av- 
rupa'da (Romanya), Batı Avrupa'da (Fransa), Kuzey Ameri- 
ka'da (Guatemala), Güney Amerika'da (Guyana), Okyanus- 
ya'da (Yeni Zelanda) bulunabilir. Bu liste eski (Birleşik Kral- 
lık) aynı zamanda yeni (Bangladeş), büyük (Endonezya) aynı 
zamanda küçük (Fiji), zengin (Kanada) aynı zamanda yoksul 
(Pakistan), otoriter (Sudan) aynı zamanda demokratik (Bel- 
çika), Marksist-Leninist (Çin) aynı zamanda militan düzey- 
de Marksizm karşıtı (Türkiye) ülkeleri de içermektedir. Bu lis- 
tede Budist (Burma), Hıristiyan (İspanya), Müslüman (İran), 
Hindu (Hindistan) ve Yahudi (İsrail) ülkeleri de mevcuttur 
(Connor, 1999). 


Yaygınlığını dikkate aldığımızda azınlık milliyetçiliğiyle kar- 
şı karşıya olan ülkelerde geçiş dönemi adaleti örneklerinin da- 
ha fazla artacağını makul bir şekilde bekleyebiliriz. 

Bu arka planı dikkate alarak, azınlık milliyetçiliğinin demok- 
ratik istikrarla uyumlu bir şekilde içselleştirilmesinin yolları 
olup olmadığını belirlemek önemlidir. Böylesi ülkelerde demok- 
ratik yurttaşlık ilişkilerini inşa etmenin yolları var mıdır? Benim 
görüşüme göre, “çokuluslu ve çokdilli federalizm” olarak adlan- 
dırdığım içselleştirici modelin, en azından uygun koşullarda ba- 
şarılı olacağını gösteren kanıtlar artmaktadır. Bu modelin iki ki- 
lit özelliği var: (a) bu model azınlık grubunun yerel çoğunlu- 
gu oluşturduğu ve bu şekilde öz-yönetimin anlamlı biçimleri- 
nin hayata geçirildiği federal veya federal benzeri bir alt birimin 
oluşturulmasını içerir; (b) grubun dili en azından kendi alt bi- 
riminde ve belki tüm ülkede devletin resmi dili olarak tanınır. ? 


12 İspanya, Belçika, Kanada ve İsviçre'de ulusal azınlıklar için bölgesel özerklik 
devletin federal hale getirilmesiyle yani ulusal azınlığın baskın olduğu bir alt 
birimin oluşturulmasıyla sağlanmıştır. Buna karşılık, Britanya tüm ülkeyi fede- 
ral bir yapıya dönüştürmemiş ancak federal yapı benzeri bir biçimle İskoçya ve 
Galler için bölgesel özerklik oluşturulmuştur. Federal yapı benzeri başka özerk- 
lik rejimleri de Finlandiya'da İsveçli azınlık grubu, Güney Tirol'de Almanlar ve 
ABD'de Porto Riko için bulunmaktadır. “Çokuluslu federalizm” kavramını bu 
hem federal hem de federal benzeri özerklik biçimleri için kullanıyorum. Böy- 
lesi “çokuluslu” federasyonları ülke içerisinde alt birimlerin azınlığın kendisini 
yönetmesine imkân vermediği ABD, Almanya, Avustralya ve Brezilya gibi diğer 
federal sistemlerden ayırmak önemli. Bu ülkelerdeki alt birimlerin hiçbirisi ulu- 
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20. yüzyılın başında devlet-altı ulusal gruplar için bölgesel 
özerklik ve resmi dil statüsünün kombinasyonunu yalnızca İs- 
viçre ve Kanada kabul etmişti. Ancak, o dönemden bu yana 
bünyesinde önemli ölçüde devlet-altı milliyetçi hareketler bu- 
lunduran neredeyse tüm Batılı demokrasiler bu yönde hareket 
etti. Bu liste Finlandiya'da İsveççe konuşan Aland Adaları için 
Birinci Dünya Savaşı'nın ardından özerkliğin kabul edilmesini, 
İkinci Dünya Savaşı'nın ardından Güney Tirol ve Porto Riko 
için özerkliğin kabulünü, 1970'lerde İspanya'da Katalonya ve 
Bask Ülkesi, 1980'lerde Flamanlar için federal özerkliği ve da- 
ha yakın zamanda, yani 1990'larda İskoçya ve Galler için yetki 
devrini içermektedir. 

Bu örneklerin her birinde, milliyetçi gruplar için bölgesel 
özerkliğin kabul edilmesi ilk başlarda oldukça tartışmalıydı ve 
potansiyel olarak istikrarsızlığa yol açacak bir şey gibi görülü- 
yordu. Fakat artık uzlaştırıcı modelin en azından yukarıda de- 
inilen Batı örneklerinde aslında yurttaşlaştırma için bir araç 
olabileceğini söyleyecek kadar deneyimimiz olduğunu düşü- 
nüyorum. Batı'da uygulandığı yerlerde devletler ve milliyetçi 
azınlıklar arasında tarihsel olarak var olan düşmanlık ve dışla- 
ma ilişkileri azalmış ve bunların yerini demokratik yurttaşlık 
ilişkileri almıştır. 

Bunu kesin olarak kanıtlamak niteliğin veya demokratik 
yurttaşlık ilişkilerinin gücüne ilişkin detaylı ölçümler gerekti- 
recektir, fakat bu bölümün amaçları bakımından “yurttaşlaştır- 
ma”nın dört ilgili göstergesini sunmama izin verin: 


1. Barış ve bireysel güvenlik: yukarıda atıf yapılan çokuluslu 
federasyonlar bünyelerinde birbiriyle rekabet eden ulusal 
kimlikler ve milliyetçi projelerle ne devlet ne de azınlık 
tarafından neredeyse hiç şiddet ya da terörizme başvurul- 
maksızın ilgilenmeyi başarmaktadır." 

sal azınlığın geleneksel toprağında kendisini yönetmesine imkân sunacak şekil- 
de hazırlanmamıştır. Çokuluslu federalizm ve diğer federalizm biçimleri ile il- 
gili diğer farklar için bkz. (Kymlicka, 2001: 5. Bölüm). 

13 ETA'nın 1960'lar ve 1970'lerdeki şiddeti son derece merkezi bir Faşist rejime 
karşı başlatılmış olmasına ve İspanya çokuluslu demokratik bir federasyon ol- 


57 


2. Demokrasi: etnik siyaset artık “mermilerin değil seçim san- 
dıklarının” işidir ve ulusal güvenlik adına iktidarı ele geçi- 
ren askeri darbe veya otoriter rejim tehdidi olmadan nor- 
mal demokratik süreçlerde işlemektedir (Newman, 1996). 


3. Bireysel özgürlük: bu reformlar ifade, vicdan, siyasal gö- 


rüş ayrılığı özgürlüğü ile eşcinsel hakları, toplumsal cinsi- 
yet eşitliği gibi bireysel medeni ve siyasal haklara kati say- 
gı içeren liberal anayasalcılık çerçevesinde gerçekleşmiş- 
tir. Devlet-altı hükümetler de merkezi hükümet gibi aynı 
anayasal sınırlara tabi olduğundan, bu yönetimlerin kül- 
türel otantikliği veya kültürel saflığı sürdürmek adına bi- 
reysel özgürlükleri kısıtlama imkânları bulunmamaktadır 
ve böyle yapmak istediklerini gösterir herhangi bir olay 
da yoktur."* 


4. Gruplar-arası eşitlik: çokuluslu federalizm çoğunluk ve 


azınlık grupları arasında baskın olmama, yani bir grubun 
diğerinin baskısına karşı sistematik olarak zayıf olmama- 
sı şeklinde anlaşılan bir “eşitliği” geliştirmiştir. Bu açıdan 
eşitlik çok yönlüdür ve ekonomik, siyasi ve kültürel hat- 
larla birlikte değerlendirilebilir. Çokuluslu federalizm (i) 
çoğunluk ve azınlık arasında daha büyük ekonomik eşit- 
lik yaratılmasına; (ii) daha büyük siyasi katılım ve etki ya- 
ratılmasına, böylece azınlıkların sürekli olarak tüm mese- 
lelerde oylama dışı kalmamasına; ve (iii) azınlıkların dil 
ve kültürünün kamusal alanda daha eşit bir şekilde ta- 
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muş olsaydı bu şiddetin yaşanmama ihtimaline rağmen Bask ülkesi önemli bir 
istisnadır. Benzer şekilde, Kıbrıs'ta 1960'larda yükselen şiddet devletin bağım- 
sızlık döneminde kabul edilen çokuluslu federal anlaşmaları yok etme girişim- 
lerine karşı ortaya çıkmıştır. Burada şiddeti doğuran unsur çokuluslu federa- 
lizmin kabul edilmesi değil, ortadan kaldırılmasıdır. 

Gerçekten de azınlık alt birimleri bazen merkezi hükümetten daha özgürlük- 
çüdür. Örneğin, cinsiyet eşitliği veya eşcinsel hakları İskoçya'da Britanya'nın 
diğer yerlerinden daha ilericidir, Ouebec'te Kanada'nın bazı yerlerinden daha 
ilericidir; ve Katalonya'da İspanya'nın diğer yerlerinden daha ilericidir. Ayrıca, 
evrensel değerlere yönelik destek bu devlet-altı bölgelerde tipik bir şekilde ül- 
kenin geri kalanından daha yüksektir ve bu durum Avrupa İnsan Hakları Mah- 
kemesi'nin veya diğer uluslararası insan hakları araçlarının rolünün güçlendi- 
rilmesine yönelik destek açısından da böyledir. Bazı kanıtlar için bkz. (Kym- 
licka, 2007). 


nınmasıyla gruplar arasında azalan düzeydeki önyargı ve 
ayrımcılık örneğinde görüldüğü gibi kültürel tanınma ve 
saygı için daha büyük eşitlik yaratılmasına yardım etmek- 
tedir. Kısacası, tarihsel olarak var olan ve bu ulusal azın- 
lıkların statüsünü niteleyen ekonomik açıdan dezavantaj- 
lı olma, siyasi olarak ikinci konuma itilme ve kültürel açı- 
dan marjinalleştirilme azaltılmıştır. 


Bu kriterlere göre değerlendirildiklerinde, Batı'daki çokulus- 
lu federalizm yapıları şüphesiz azınlık milliyetçiliğinin olduğu 
devletlerde demokratik yurttaşlık ilişkileri yaratmanın başarılı 
örneklerini oluşturmaktadır.!” Bence bu durum, Batılı demok- 
rasilerin neredeyse hiçbirisinde devlet-altı milliyetçi azınlıklara 
sağlanan ne bölgesel özerkliğin ne de resmi dil haklarının ge- 
ri alınmasına ilişkin güçlü herhangi bir siyasi hareket olmama- 
sı gerçeğiyle de teyit edilmektedir. Eğer ki devlet-altı milliyet- 
çiliği içselleştirme deneyimi demokratik istikrar açısından ba- 
şarısızlık veya tehlike arz etseydi, şüphesiz ki uygulanan ülke- 
lerde bazı ters tepkiler ve geri tepmeler olurdu. Bunun yerine, 
tam tersini görüyoruz: bu uygulamalar yalnızca geleneksel ola- 
rak uygulandığı ülkelerde güçlenmemekte, ve fakat yeni ülke- 
lere de yayılmaktadır. Bu modelin başarısı -BM, Avrupa Konse- 
yi ve AGİT gibi- çeşitli uluslararası örgütlerin çokuluslu fede- 
ralizmin ve bölgesel özerkliğin ulusal azınlıkların demokratik 
katılımları için “en iyi uygulama” olduğu şeklinde tekrar tekrar 
yaptıkları açıklamalarla teyit edilmektedir.'® 

Şüphesiz, diğer çokkültürlü yurttaşlık biçimleri gibi çoku- 
luslu federalizm de riskler taşımaktadır. Çokuluslu federalizm 
daha güçlü bir topluluk ve dayanışma hissi yaratmaktan ziya- 
de, sadece bir arada var olan “paralel toplumlar” oluşturma ris- 
ki taşımaktadır. Aslında, çokuluslu federalizmin tüm amacının 


15 Çokuluslu federal devletlere ilişkin yeni modellerin ve bu devletlerin destek- 
lediği demokratik yurttaşlık biçiminin daha detaylı değerlendirilmesi için bkz. 
(Gagnon, Tully, 2001; Greer, 2007; Guibernau, 1999; Harty, Murphy, 2005; 
Norman, 2006; Requejo, 2005; Tierney, 2004). 

16 Uluslararası kurumların bu şekilde verdiği onay için bkz. (Kymlicka, 2007: 6. 
Bölüm). 
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paralel toplumlar yaratmak —daha net bir ifadeyle ulusal azın- 
lıkların kendi varlıklarını daha geniş devlet bünyesinde farklı 
ve kurumsal olarak tamamlanmış toplumlar olarak sürdürme- 
lerini olanaklı kılmak— olduğunu söyleyebiliriz. Ancak elimiz- 
deki kanıtlar böylesi paralel toplumların kurumsallaşmasının, 
en azından kamu mallarının üretilmesi ve dağıtılması noktasın- 
daki işbirliği becerisinde görüldüğü üzere, dayanışmaya zarar 
verilmediğini de ortaya koymaktadır. 

Çokuluslu federalizmi uygulayan ülkeler refah devletini 
oluşturma ve sürdürme konusunda diğer ülkelerden daha kö- 
tü durumda değildir.” Bu nedenle, Batı'da ortaya çıkan cokdil- 
li, çokuluslu federalizm modelinin bir şekilde özgürlükçü-de- 
mokratik yurttaşlık ilişkilerini derinleştirerek, bireysel özgür- 
lüğü korurken gruplar arası hiyerarşileri azaltarak azınlık mil- 
liyetçiliğinin içselleştirilmesinin ümit veren bir örneği oldugu- 
nu iddia ediyorum. Hal böyle olunca, bu bizim mevcut GDA 
modellerine ilişkin yurttaşlık fikirleri dahil, demokrasi ve si- 
yasal topluluk standartlarımız hakkında yeniden düşünmemi- 
zi gerektiren oldukça kendine özgü bir yurttaşlaştırmadır. Da- 
ha önce ifade ettiğim gibi, geleneksel demokrasi modelleri dev- 
letin halk egemenliği yoluyla kendi kaderini tayin hakkının 
sahibi olan tek bir “ulus” veya “halktan” oluştuğunu varsay- 
mıştır. Demokrasi yurttaşların tekil egemen halkı oluşturdu- 
gu bir oydaşma gerektirir. Bu varsayım çoğu GDA süreçlerin- 
de de, hatta Guatemala CEH'i tarafından onaylanan “çokkül- 
türlü” ulus kavramında bile örtük olarak belirtilmektedir. Gu- 
atemala halkının farklı ve çok kültürlü bir yapıya sahip oldu- 
gu, bu farklılıkların kamuoyu tarafından kabul edilmesi ve say- 
gı görmesi gerektiği vurgulanırken, egemenlik ve kendi kaderi- 
ni tayin hakkının devlet içerisinde herhangi bir etnik gruba de- 
gil tekil bir varlık olarak Guatemala halkına ait olduğu varsa- 
yılmaktadır. Aslında “uzlaşma” sürecinin bir amacının tam da 
Guatemala devletinin halk egemenliğinin ve kendi kaderini ta- 
yin hakkının tek hamili olmasının gayrimeşrulaştırılması oldu- 
gu söylenmektedir. Benzer varsayımlar GDA'nın diğer ülkeler- 


17 Bu kanıtın değerlendirilmesi için bkz. (Banting ve Kymlicka, 2006). 
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deki “ulus inşası” işlevinin temelini oluşturmaktadır. Gerçek- 
ten de, GDA'nın amaçlarından birisinin devletin tüm yurttaş- 
ları ve hâkimiyet alanı üzerindeki meşru hakkına ilişkin tartış- 
maları net olarak çözmek ve önlemek olduğunu söyleyebiliriz. 
GDA'nın başarısı kısmen bu mesruiyetin artık tartışılıp tartisil- 
mamasıyla ölçülebilir. 

Bununla birlikte, çokuluslu federasyonlar farklı bir model 
gerektirmektedir. Azınlık milliyetçisi hareketler tam da halk- 
laşma veya uluslaşma talepleriyle nitelendirilir ve çokuluslu fe- 
deralizmin benimsenmesi bu milliyetçi arzu ve kimliğin içsel- 
leştirilmesi ihtiyacının kabul edildiğini göstermektedir.'8 Böl- 
gesel özerklik hem azınlık ulusallığını kabul eder hem de bu 
uluslaşmanın yeniden üretilmesi ve güçlendirilmesi için ge- 
rekli araçları (örneğin; eğitim, kamu simgeleri, kamu medyası 
üzerindeki bölgesel denetimi güçlendirmek) sağlar. Sonuç, da- 
ha geniş devletin meşruiyeti sorusunu engellemek değil, aksi- 
ne geliştirmektir. Devlet-altı grup bir defa (dolaylı ya da dogru- 
dan) farklı bir ulus veya halk olarak tanındığında devletin bu 
grup üyeleri üzerinde nasıl otorite kurduğu ve tarihsel olarak 
var olan bölgenin nasıl gerekçelendirildiği sorusu ortaya çıkar. 
Azınlık içerisindeki milliyetçi liderler azınlık grubunun daha 
geniş devlete katılımının gönüllü bir rızadan ziyade fetih veya 
zorlama neticesinde gerçekleştiği için bahse konu devletin hiç- 
bir zaman meşru otoritesi olmadığını iddia edebilir. Hatta tari- 
hin bir noktasında bir anlaşma olsa bile daha geniş devlet ta- 
rihsel olarak azınlıkların sahip olduğu hakları ellerinden ala- 
rak bu anlaşmanın hükümlerini ihlal etmiş olabilir. Ya da, iki 
tarafın dikkatli bir şekilde saygı gösterdiği, riayet ettiği gönüllü 
bir anlaşmaya dayalı (geçersiz?) bir birleşme durumunda bile 
milliyetçi liderler hâlâ halkın kendi kaderini tayin hakkının bir 
kuşağın gelecekteki tüm kuşakları bağlayan bir sürekliliği olan 


18 “Ulus içerisindeki” bu tanıma dolaylı ya da doğrudan olabilir. İspanya Anayasa- 
sı'nın İspanya “ulusu” ve bölgesel “milliyetler” arasındaki ayrımına karşın, Ka- 
nada Parlamentosu'nun Çuebec ulusunu tanımasını karşılaştırabilirsiniz. Fa- 
kat ortada resmi bir tanınma olmasa bile çokuluslu federalizmin kabul edilme- 
si devlet-altı ulusal azınlık üyelerini ulus olma bakımından tanımaya dolayısıy- 
la azınlığın bu kendi kimliğiyle hareket edebilme ihtiyacına dayanmaktadır. 
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tek seferlik bir ilişki olmadığını, aksine her halkın “kendi siya- 
si statüsünü özgürce belirleyeceği, ekonomik, sosyal ve kültü- 
rel gelişimini özgürce gerçekleştireceği” devam eden bir mese- 
le olduğunu iddia edebilir. "° 

Azınlık milliyetçisi liderler bu (ve diğer) argümanlar teme- 
linde daha geniş devletin otorite iddiasının meşruluğuna karşı 
çıkabilir. Çokuluslu federalizm hem azınlık içinde hem de da- 
ha geniş devlet ile azınlık arasında devam eden bu tür mücade- 
leler için kavramsal bir terminoloji ve siyasi bir alan sunmak- 
tadır. Aslında, çokuluslu federalizm uluslararası sınırların ye- 
niden çizilmesini açıktan tartışan Ouebec, İskoçya ve Katalon- 
ya'da olduğu gibi devlet-altı hükümetlerin tek taraflı ayrılma 
kararlarının da olduğu bir olasılık yaratmaktadır. 

Kısacası, çokuluslu federalizm meşru otorite temelleriyle il- 
gili soruları çözmek ve engellemek yerine açmakta ve ertele- 
mektedir. Bu tür bir federalizm, meşru otorite, halk egemenliği 
ve ulusal kendi kaderini tayin hakkına ilişkin çoklu ve çatışan 
iddiaların geliştirilmesi ve tartışılması için kurumsal bir çerçe- 
ve yaratmaktadır. 

Çokuluslu bir devlette siyasi aktörler hangi siyasi otoritenin 
temel, hangisinin yetki verilen olduğu (örneğin, merkezi devlet 
mi yetkisini egemen kurucu ulusal grupların rızasından alıyor, 
yoksa tam tersi bölgesel özerklikler yetkilerini egemen merke- 
zi devletin rızasından mı alıyor) ve devleti kuran anlaşmaların 
özü (örneğin, “birlik” mi, yetkilerini devretmiş devlet mi, fede- 
rasyon mu, konfederasyon mu vb.) hakkında hemfikir olmaya- 
caktır. Bazı azınlık milliyetçisi aktörler için daha geniş devlet, 
devlet-altı milletin temel egemenliğini gasp edendir, diğerleri 
için daha geniş devlet kurucu unsurların egemenliğini gönül- 
lü bir şekilde toplamasından doğan bir “birlik” veya “konfede- 
ral” bir devlettir. Bazıları içinse bölgesel özerklik hâlâ egemen 
bir devletin yürütebileceği yetki devri veya adem-i merkeziyet- 
çilik gibi basit bir biçimdir. Bu tarz uyuşmazlıklar pek çok ço- 
kuluslu devlette etnik politikanın ekmek parasıdır. 


19 Kendi kaderini tayin meselesinin tek seferlik değil, devam eden bir hak oldu- 
gu konusunda bkz. (Anaya, 2004). 
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Çokuluslu devletlerdeki egemen halkın özüne ilişkin bu belir- 
sizlik halklaşmaya ilişkin sözleşmenin demokrasi için. ön koşul 
olduğunu düşünen siyasi teorisyenlerin aklını karıştırabilir. An- 
cak, çokuluslu Batılı devletlerdeki çoğu yurttaşın bu belirsizlik 
ve çekişmenin üzerinde durmadığı görülmektedir. Gördüğümüz 
üzere, çatışan milliyetçilik projeleri fenomeni özü itibariyle istik- 
rarsız değildir veya şiddet içermemektedir. Batı'daki çokuluslu 
federasyonların, yurttaşlarının egemenlik ve kendi kaderini ta- 
yinle ilgili örtüşen taleplerinden kaynaklanan kavramsal belirsiz- 
lik ve siyasi ihtilaflar ne olursa olsun bunları idare etme becerisi- 
ne sahip oldukları gözükmektedir. Kamuoyu araştırmaları David 
Miller'in “iç içe milliyetçilikler” olarak adlandırdığı şeyin istik- 
rarlı görünen bir örneğini ortaya çıkarmaktadır (2000). Çoğu İs- 
koç bazı bağlamlarda bazı amaçlar bakımından kendilerini ege- 
menlik ve kendi kaderini tayin hakkına sahip ayrı bir halk ola- 
rak görmektedir ve Britanya devletinin buna riayet etmesi gerek- 
tiğini belirtmektedir, takat başka amaçlar bakımından ve başka 
bağlamlarda kendilerini Britanya ulusunun üyeleri olarak görür- 
ler ki bu durum da egemenlik ve kendi kaderini tayin hakkı üze- 
rinde hak iddia etmeyi içermektedir. Ve AB'nin belirli meseleler- 
de halk egemenliği haklarının meşru bir taşıyıcısı olarak ortaya 
çıkmasıyla üçüncü olası bir katmanın da oluştuğunu görebiliriz. 
Bunların her birisi sadakatin ve kendi kaderini tayin hakkının 
uygun alanlarıdır ve her biri meşru olarak üyeleri arasında “biz, 
halk olarak” bağlamını güçlendirmeyi amaçlayan politikalar be- 
nimseyebilir. Kimlik inşa eden bu projeler bazen kendi içlerinde 
çelişkili olabilir: Britanyalı politikacılar bölgesel kimliklerin öne- 
mini bir şekilde azaltan ortak bir Britanyalı kimliği geliştirmeye 
çalışabilir; İskoç politikacılar Britanya otoritesini gaspçı veya tü- 
retilmiş kabul ederek İskoç ulusunu destekleyebilir; ve AB politi- 
kacıları giderek artan post-ulusal Avrupa “demos”u bağlamında 
hem Britanyalı hem de İskoç ulusal kimliklerinin çağın gerisinde 
kaldığını ima edebilir. Ve tabi yurttaşlar kendilerini bu kimlikle- 
ri, sadakatleri ve meşru siyasi yönetime ilişkin iddiaları uzlaştıra- 
bilecek gibi görebilir ve barışçıl, demokratik ve özgür (çok kat- 
manlı) siyasi düzenlerin inşasında mutabık kalabilir. 
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Kısacası, çokuluslu Batılı federasyonlar bağlamında yurttaş- 
laştırma, meşruiyetle ilgili tartışmaları çözmekle değil, bunla- 
rın kargaşalı ve birbiriyle ihtilaf halindeki özelliğiyle birlikte 
yaşamayı öğrenme ve bu diyaloğu sürdürmek için barışçıl, de- 
mokratik forumların inşasıyla ilgilidir. 

Şu ana kadar bazı federal/bölgesel özerklik biçimlerinin ken- 
dileri için olası olduğu teritoryal-yoğunluklu azınlık milliyetçi- 
si grupların örneklerine odaklandım; fakat benzer bir dinami- 
gi 1998-Hayırlı Cuma Anlaşması'nın (Good Friday Agreement) 
devlet-altı İrlanda Katolik milliyetçiliği için teritoyal olmayan 
uzlaştırıcı bir model benimsediği Kuzey İrlanda'da da görebi- 
liriz. İrlandalı Katolikler Kuzey İrlanda'da bölgesel olarak bir 
yerde yoğunlaşmadıkları için [oradaki] milliyetçiler bölgesel 
özerklik yerine (a) Kuzey İrlanda'da oydaşmacı bir güç paylaşı- 
mı; ve (b) İrlanda Cumhuriyeti ile sınır-ötesi bağlantıların pe- 
şinde oldu. Kurumsal bakış açısına göre, devlet-altı milliyetçi- 
liği içselleştirmenin bu teritoryal olmayan ve sınır-ötesi modeli 
çokuluslu federalizmden oldukça farklıdır, fakat temelinde ya- 
tan yurttaşlaştırma kavramı önemli benzerliklere sahiptir. Ha- 
yırlı Cuma Anlaşması demokratik yurttaşlık ilişkilerini inşa et- 
me konusunda sıkı taahhütlerle bağlıyken, bunun halklaşma 
ve egemenlik meseleleri çözülmeden başarılamayacağını ka- 
bul etmektedir. Anlaşma, birçok İrlandalı Katolik'in kendisi- 
ni Britanya halkının? bir parçası olarak görmediği gerçeğinin 
farkında olarak yalnızca İrlanda ile birleşmeye ilişkin gelecek- 
te yapılacak bir anlaşmaya olanak tanımaz, aynı zamanda açık 
bir şekilde şu ifadelere de yer verir: “İki Hükümet tüm Kuzey 
irlanda halkının kendilerini İrlandalı veya Britanyalı veya, ter- 
cih ederlerse, her ikisi olarak tanımlama ve kabul etmeye yö- 
nelik doğuştan sahip oldukları hakkı tanır ve buna uygun ola- 
rak Britanya ve İrlanda vatandaşlığının ikisine birden sahip ol- 
ma hakkının her iki Hükümet tarafından kabul edildiğini, Ku- 
zey İrlanda'nın gelecekte statüsünün değişmesinin bu durumu 
etkilemeyeceğini teyit eder” (Madde 1.6). Çokuluslu bir dev- 


20 İrlandalı Katoliklerin yalnızca 96 8,5'i Britanyalı kimliğini kabul etmektedir 
(Cockley, 2007). 
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lette yurttaşlaştırma konusunun halklaşma ve egemenliğin ta- 
nımlanması meselelerinin çözülmesi ve engellenmesinden zi- 
yade kabul edilmesi ve ertelenmesi gerektiği prensibine ilişkin 
bundan daha net bir ifade olamaz. 

Hayırlı Cuma Anlaşması'nın oydaşmacı ve sınır-ötesi olma 
gibi yaratıcı özelliklerinin işe yarayıp yaramayacağını söylemek 
için çok erkendir, ancak şu ana kadar dikkatli bir iyimserlik ze- 
mini mevcuttur. Her türlü durumda, Kuzey İrlanda deneyimi 
Batı'da çokuluslu devletlerde yeni yurttaşlık biçimlerine ihtiyaç 
duyulduğuna ve bunun mümkün olduğuna dair oluşan kon- 
sensüsü yansıtıyor gözükmektedir. 


Federasyonlaşma, Demokratikleşme 
ve Geçiş Dönemi Adaleti 


Batı'daki çokuluslu federalizmle ilgili pozitif deneyimi dikka- 
te aldığımızda bu modelin dünyada azınlık milliyetçiliğiyle kar- 
şı karşıya olan ülkelere demokratikleşmeleri için sık sık tavsiye 
edilmesi şaşırtıcı değildir. Ve işin aslı, federasyonlaşmanın barış 
anlaşmalarının veya demokratik geçiş süreçlerinin bir parçası 
olduğu ülkelerde giderek artan sayıda GDA süreçleri olması ih- 
timali bulunduğunu düşünüyorum. Federasyonlaşma veya böl- 
gesel özerklik son dönemde yapılan çeşitli barış anlaşmalarının 
(örneğin; Irak, Sudan, Endonezya, Bosna) parçası olmuştur ve 
birçok yorumcu gelecekte diğer ülkelerde (örneğin; Kıbrıs, Ne- 
pal, Burma, Sri Lanka) görülebilecek potansiyel anlaşmaların da 
parçası olmasını beklemektedir. Bu nedenle, GDA'nın çokulus- 
lu yurttaşlığın bu kendine özgü ilişkilerini güçlendirmeye katkı 
sunup sunamayacağı ve bu katkıyı nasıl sunabileceğini sormak 
önemlidir. “Ulus inşasını” geliştirmek için ne tür GDA süreçle- 
rinin uygulandığını biliyoruz, fakat “çokuluslu inşanın” gelişti- 
rilmesine ne tür GDA süreçleri yardımcı olacaktır? 

Maalesef, bu soru literatürde çok az çalışılmıştır.2' Bu ne- 


21 GDA'nın kabul edilmesi etnik-federal yapılar etrafından şekillenen çözülme- 
miş ihtilaflarla engellendiğinden Bosna'daki GDA’ya ilişkin literatür bu soruya 
değiniyor. Örneğin (Franović, 2008; Rangelov ve Theros, 2007). Ancak, bu li- 
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denle, yürüteceğim tartışma kaçınılmaz olarak bir taslak şek- 
linde ve spekülatif olacak. Birinci soru, GDA süreçlerinin “ulu- 
sal meselenin” dile getirilmesi için bile uygun bir forum sunup 
sunmadığıdır. GDA'nın çokuluslu devletlerde ulusal meseleye 
girmekten basitçe kaçınması ve kendi kaderini tayin hakkıyla, 
halklaşmayla ilgili ihtilaflı talepleri anlamaya bile çalışmadan, 
bu konunun üzerine düşünmeden tamamen insan haklarını 
ihlal eden kişilerin incelenmesi, yargılanması ve mağdurların 
tazmin edilmesine odaklanması gerektiğini düşünebilir. Örne- 
gin, Irak'taki GDA süreci Irak ulusunun yeniden inşası boyutu- 
na veya Irak devletinin sadakat veya halk egemenliğinin (veya 
hatta Kürt milliyetçiliğinin meşrulaştırılması) odağı olarak ye- 
niden meşrulaşmasına yardım edecek her türlü varsayım ve ar- 
zudan bağımsız olarak Saddam Hüseyin rejiminde gerçekleş- 
tirilen insanlığa karşı suçlardan suçlu bulunan kişilerin belir- 
lenmesine odaklanabilir. Bu görüşe göre, GDA süreçleri (çok) 
uluslu inşa sürecine dahil olmayı kendilerine vazife edinirlerse, 
bu durum GDA programlarını, özellikle çokuluslu devletlerde, 
gereksiz yere politize edecektir. 

Ancak, bu yaklaşımda bariz eksiklikler söz konusudur. Bir 
kere, bu yaklaşım insan hakları ihlallerini mümkün kılan da- 
ha derin kültürel ve politik güçleri araştırmadan bırakmaktadır. 
Birçok Kürdün bakış açısına göre, maruz kaldıkları insan hakla- 
rı ihlalleri salt askeri diktatörlük denetimindeki devlet iktidarı- 
nın yanlış kullanılmasının sonucu değil, aynı zamanda uzun bir 
geçmişi ve derin kökleri olan üstüncü Arap milliyetçiliğinin de 
sonucudur. İkinci faktör olmadan birincisi mümkün olmayabi- 
lirdi. Genel Irak nüfusu içinden böylesi ideolojilere verilen yay- 


teratür Dayton Anlaşması'nın getirdiği etnik-federal yapıya yönelik genellikle 
muhaliftir ve bu nedenle GDA'nın bu yapıyı işler hale getirip getirmeyeceğini 
veya nasıl işler hale getireceğini sormamaktadır. Literatür, bunun yerine, ger- 
çek demokrasinin (gerçek GDA'nın) etnisitenin depolitize edilmesini gerek- 
tirdiği varsayımına dayanarak GDA'nın Dayton'un üstesinden gelip gelemeye- 
ceğini veya nasıl geleceğini sormaktadır. Örneğin, Rangelove ve Theros'a gö- 
re Dayton Anlaşması: “etnisitenin devam eden politizasyonuna katkı sunmuş- 
tur ki bu da geçiş dönemi adaleti sürecine zarar vermiştir” (2007: 3). Bu görü- 
şe göre, etnik federalizm veya GDA olabilir fakat ikisi birden olmaz. Bu konu- 
ya ileride döneceğim. 
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gın destek Araplaştırma çalışmaları ve Enfal katliamını müm- 
kün kıldı. Guatemala ve Peru Hakikat ve Uzlaşma Komisyonla- 
rının vurguladığı gibi, ordunun insan hakları ihlalleri yerli halk- 
ların yüzyıllardır aşağılanması nedeniyle gerçekleşebildi. Do- 
layısıyla Irak'taki insan hakları ihlallerinin Irak'ın sadece Arap 
halkına ait bir Arap devleti olduğuna dair uzun geçmişi olan id- 
dialara dayandığını düşünebiliriz. Böyle bir durumda “ulusal 
meseleyi” analiz etmeden sadece bireysel yetkilileri incelemek 
ve yargılamak insan hakları ihlallerinin temelinde yatan neden- 
leri bulmakta, dolayısıyla da yeniden yaşanmamalarını sağlama- 
da başarısızlığa yol açabilir. Arap çoğunluğun üyelerinden halk- 
laşmayla ilgili iddialarına ve bu iddiaların insan hakları ihlalle- 
rindeki suç ortaklığına eleştirel yaklaşmaları istenmezse, gele- 
cekte olabilecek ihlaller için benzer koşullar devam edecektir.2? 

Şüphesiz, Kürt milliyetçi liderler özerklik veya bağımsızlık 
taleplerini gerekçelendirmek için bu faktörün önemini abar- 
tyor olabilir. Yorumcular azınlık milliyetçilerinin kendilerine 
yönelik kötü muamele tarihini abartan ve gruplar içi ile grup- 
lar arası işbirliği ve çatışmaya ilişkin daha komplike örnekle- 
ri göz ardı eden bir “mağdurlaştırma” anlatısına ilişkin boyu- 
tu çoğu zaman ifade eder (ve şikâyet eder).? Aslında bu durum 
GDA süreçlerinin ihtilaflı ulusal anlatılar ve iddiaları dile getir- 
mek üzere açık ve tarafsız bir forum sağlamak için ulusal me- 
seleyle ilgilenmesi gerektiğinin tam da neden önemli olduğunu 
göstermektedir.2* 

Her durumda, ulusal meseleden kaçınma amacı muhteme- 
len gerçekçi değildir. GDA süreçlerinin fiziksel olarak gerçek- 
leştirileceği yer veya uygulanırken kullanılacak dil veya yetki 
alınan hükümetin düzeyi gibi en temel lojistik konular bile et- 
nik-ulusal çağrışmalardan etkilenecektir. GDA süreçleri Bağ- 


22 Daha geniş toplumun suç ortaklığı ile ilgili görüşlerinin cesaretlendirilmesine 
ilişkin GDA'nın rolüyle ilgili tartışmalara dair bkz. (Aptel, 2010; Wilke, 2010). 
Arthur'un ifade ettiği gibi GDA'nın belirli gruplara karşı “olağanüstü” şiddetin 
çıkmasına yol açan “olağan şiddetin” kaynaklarını incelemesi gerekmektedir. 


23 Yugoslavya örneği için bkz. (Franović, 2008). 
24 Benzerbirargüman için bkz. (Arthur, 2010). 
25 Yervedile ilişkin bu tercihlerin önemine ilişkin bkz. (Aptel, 2010). 
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dat'da gerçekleştirilir ve Arapça olursa kaçınılmaz olarak mer- 
kezi devletin otoritesini yeniden meşrulaştırma girişimleri ola- 
rak görülecektir. Erbil'de gerçekleştirilir ve Kürtçe olursa kaçı- 
nılmaz olarak Kürt milliyetçiliğini meşrulaştırma girişimi ola- 
rak kabul edilecektir.? 

Esasen, bunlar çokuluslu devletlerde GDA'ya ilişkin en tar- 
tışmalı konulardır. Örneğin, Kosova'da son dönemlerde ger- 
çekleştirilen Birleşmiş Milletler Kalkınma Programı (UNDP) 
anketi kayıp kişilerle ve savaş suçlarıyla ilgili gerçeğin açığa çı- 
karılması; etnik gruplar arasında uzlaşmanın önemi; ve polisle- 
rin, yargıçların teftiş edilmesi ihtiyacı gibi GDA'nın temel pren- 
sipleriyle ilgili konularda etnik gruplar arasında önemli oranda 
bir konsensüs olduğunu göstermektedir. Ancak bunları kimin 
ve nerede yapması gerektiği hakkında önemli fikir ayrılıkları da 
vardır. Etnik olarak Sırp olanların 96 72'si Kosova'da gerçekleş- 
tirilen savaş suçlarıyla ilgili Belgrad'daki Sırp mahkemelerinin 
yetkili olması gerektiğini (böylece Sırbistan'ın Kosova'yı yönet- 
me iddiasını yeniden teyit ederek) düşünmesine karşın, etnik 
olarak Arnavut olanların yalnızca % #'ü bu görüşü destekler 
ve bu görev için ya yerel Kosova mahkemelerini ya da ICTY’yi 
(Eski Yugoslavya Uluslararası Ceza Mahkemesi) tercih etmek- 
tedirler (böylece Sırbistan'ın Kosova üzerindeki iddiasını tar- 
tışmaya açarak) (UNDP, 2007). GDA'nın nerede gerçekleştiri- 
leceği konusundaki kararlar egemenlik ve toprak konusundaki 
ihtilaflı etnik-ulusal iddiaları kaçınılmaz olarak yansıtacaktır. 

Açe'deki GDA ile ilgili de benzer bir tartışma hattı görebiliriz 
(Ross, Wandita, Samsidar, 2008). 2005'te imzalanan barış an- 
laşmasında GDA'nın bölgesel düzeyde uygulanmasına ilişkin 
bir hüküm vardır, ki şüphesiz bölgesel düzeydeki GDA özerk- 
lik için yürütülen Açe ulusal mücadelelerini (özellikle eski Açe 
ulusalcı GAM partisi bölgesel seçimleri kazandığından) meş- 


26 GDA'nın Kürt milliyetçiliğini meşrulaştırmak için kullanılması konusu geniş 
bir şekilde ele alınmıştır: “Halepçe'de olanlar ve uluslararası toplumun buna 
sessiz kalışı Kuzey Irak'ta bağımsız bir Kürt devleti isteyen kişiler için bir düs- 
tur olmuştur — İsrail devletinin kurulmasının ardındaki açıklamada kısmen 
Yahudi Holokost'unun olması gibi Kürt devleti için kullanılan bir argüman.” 
(Mackinnon, 2008: A11). 
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rulaştırmak için bir araç olarak kullanılacaktır. Bu nedenle, Ja- 
karta'daki merkezi hükümet bölgesel GDA'nın öngörülen ulu- 
sal GDA'nın “ayrılmaz bir parçası” olduğu ifadesini içeren bir 
yasa çıkararak kontrolünü yeniden sağlamaya çalışmıştır. Şüp- 
hesiz ki ulusal düzeydeki bu GDA da Endonezya devletinin ye- 
niden meşrulaştırılması için bir araç olarak kullanılacaktır. Bu- 
güne kadarki sonuç bir yenişememe durumudur. Bir kez daha, 
GDA'nın temel prensipleri tartışmalı değildir, fakat GDA'nın 
uygulanması Açe'de uygun otoritenin kim olduğu ve yargıla- 
ma yetkisini kimin uygulayacağı konusundaki büyük fikir ay- 
rılığından mustariptir. 

GDA'yla ilgili yargılama yetkisine ilişkin bu birbiriyle çe- 
kişen iddialarla karşılaşan yorumcular çoğu zaman GDA'yla 
“siyaset yapan” çeşitli aktörleri suçlamakta ve Kosova veya 
Açe'deki insan hakları ihlallerinin peşinde olmanın böylesi 
ulusalcı gündemlerin esiri olmaması gerektiğini ifade etmekte- 
dir. Ancak, GDA'yı kurmanın tarafsız veya apolitik bir yolu bu- 
lunmamaktadır. GDA'nın nerede, hangi dilde, hangi düzeyde- 
ki hükümetin kontrolünde gerçekleştirileceğine ilişkin kararla- 
rın tamamı çokuluslu devletlerde etnik-ulusal rekabet konusu 
olan meseleleri kaçınılmaz olarak içerecektir.?” 

Gerçek şu ki çokuluslu bir devlette -GDA dahil- tüm siya- 
si süreçler kaçınılmaz olarak birbiriyle rekabet halinde olan 
ulus inşası projelerinin penceresinden geçmektedir. Bu neden- 
le, bunu ele almanın en iyi yolu bu boyutu inkâr veya görmez- 
den gelmek değil, tam da bu konunun doğrudan üzerine git- 
mek olabilir. Esasen, GDA'nın çokuluslu yeni bir demokratik 


27 Eski Yugoslavya Uluslararası Ceza Mahkemesi (ICTY) savunucuları duruş- 
maları Lahey'de (ve İngilizce) yapmanın tarafsız bir yer ve dil olduğundan bu 
problemi aşacağını söyleyebilir. Fakat ICTY'nın mekânsal uzaklığı sahada ye- 
ni uzlaş/barış (ve yurttaşlaştırma) modellerinin geliştirilmesi becerisini azalt- 
maktadır. Ayrıca, veriler eski Yugoslavya'daki yerel topluluklarının ICTY'yi 
(dolaylı veya doğrudan) sadece bireylerin suçlarına göre değil, kolektif etnik- 
ulusal projelerin meşruiyetine göre hüküm veriyor olarak gördüğüne işaret et- 
mektedir. Esasen, Dan Saxon, ICTY'nin tam da halkın kendi çalışmasıyla ilgi- 
li etnik-ulusal algılarını şekillendiren düşüncelerine angaje olmaktan ziyade 
bundan kaçındığı için “pedagojik bir araç olarak başarısız olduğunu” öne sür- 
mektedir (2005). 
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devletteki yurttaşlara vereceği ilk derslerden birisi birbiriyle re- 
kabet halindeki ulusallıkların belirsizlikleriyle yaşamayı öğren- 
mek olabilir.28 Çokuluslu devletler ancak yurttaşları bu dersi 
öğrendiğinde barışçıl ve demokratik olacağından, öğrenmeye 
neden GDA ile başlanmasın? Neden GDA'nın açık bir şekilde 
çokuluslu ve federalist olan biçimi benimsenmesin? 

Bu ne anlama gelecektir? Daha önce söylediğim gibi, GDA ile 
ilgili literatürde (veya çokuluslu federalizm literatüründe) bu 
soru nadiren ele alınmıştır. Ayrıca, çalışmak için gerçek dün- 
yadan elimizde çok az örnek vardır. Çokuluslu yurttaşlık kav- 
ramını uygulayan çok sayıda Batılı devlet örneği olmasına rağ- 
men, bu devletlerden hiçbirisinde GDA süreci yaşanmamıştır. 
Britanya, Kanada, İsviçre, Belçika ve İspanya'daki çokuluslu fe- 
deralizme geçişi (ve Güney Tirol, Porto Riko ve Aland Adala- 
r'ndaki devlet-altı azınlıklarla ilgili bölgesel özerklik değişikli- 
ğini) inceleyecek olursak hiçbirisinde GDA süreci söz konusu 
değildir. (Aşağıda ele alacağım gibi, yerli halklarla ilgili uygula- 
nan GDA süreçleri bulunmaktadır, ancak devlet-altı milliyetçi 
azınlıklarla ilgili bulunmamaktadır). 

Çoğu örnekte böyle olmasının nedeni, devletin demokrasi- 
sini güçlendirdikten çok sonra devlet-altı milliyetçiliği içsel- 
leştirmek için çoğulculaşmasıdır; dolayısıyla GDA otoriterlik- 
ten demokrasiye (veya şiddetten barışa) geçişin bir parçası de- 
ğildir. Bu değişim öncesinde ağır insan hakları ihlallerinin ol- 
duğu dönem bulunmamaktadır ve bu nedenle de GDA çağrısı 
yapılmamıştır. Fakat bu genelleme içerisinde iki istisna bulun- 
maktadır: İspanya ve Kuzey İrlanda. Her iki örnekte de, devlet, 
devlet-altı milliyetçiliği içselleştirmek için (İspanya'da) fasizm- 
den demokrasiye veya (Kuzey İrlanda'da) şiddetten barışa ge- 
çişin bir parçası olarak belirgin bir şekilde yeniden yapılandı- 
rılmıştır. Bunlar çokuluslu yurttaşlığın çıkışına GDA'nın eşlik 
etmesinin beklenebileceği iki Batılı örneği oluşturmaktadır. Bu 


28 Ayrca, GDA süreçlerindeki bireysel katılımcıların etnikleştirilmesinin —önlen- 
mesi veya depolitize edilmesi girişimleri bu kişileri mücadele ettikleri ve acı 
çektikleri kimliklerinden/aidiyetlerinden koparmak, evrensel insan haklarının 
“mağdur” kategorisine zorlamak— çoğu zaman sadece bu süreçlerin artık ken- 
dini gerçek anlayanlarıyla bağlantısı olmadığı manasına gelmektedir. 
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nedenle de, aslında her ikisinin de geçiş dönemlerinde GDA'yı 
uygulamaması çarpıcıdır. 

Federasyonlaşma İspanya'daki (Bask ve Katalan milliyetçi- 
liklerini içselleştirmek için) faşist yönetimden demokrasiye ge- 
çişin kapsamlı bir parçası olarak gerçekleşmiştir. O dönem- 
de GDA için gelen çağrılar vardır ve bunların en güçlüsü, Bask 
ulusal mücadelesini hatırlamak ve meşrulaştırmak için Bask 
ülkesinden (Aguilar, 2001) gelmiştir. Ancak, geçiş dönemin- 
de yer alan temel siyasi aktörler GDA'yı potansiyel olarak bölü- 
cü ve istikrarı bozucu kabul ederek reddetmiştir. İlginç bir şe- 
kilde, GDA mekanizmaları için talepler 30 yılın ardından şim- 
dilerde İspanya'da yeniden ortaya çıkmaktadır ve tahmin edi- 
leceği üzere azınlık milliyetçileri bu gelişmenin ön safında yer 
almaktadır. İspanya'daki ilk GDA kanunu Katalonya'da kabul 
edilmiştir (Demokratik Hafıza Kanunu veya Llei del Memorial 
Democratic) ve ayrılıkçı bir Katalan partisi olan ERC (Esquerra 
Republicana de Catalunya) bu yeni Tarihi Hafıza Kanunu'nun 
merkezi düzeyde de ilk ortak destekçisi olmuştur.2 Anket ve- 
rileri GDA'ya yönelik desteğin azınlık milliyetçisi bölgelerde 
(Aguilar, Balcells ve Cebolla, 2009) daha yüksek olduğuna işa- 
ret etmektedir; dolaysıyla azınlık milliyetçiliğine ilişkin konu- 
ların görüşülmesi İspanya'daki GDA'nın gelişmesinin önemli 
bir parçası olacaktır. 

Bu açıdan, çokuluslu federalizm bağlamında GDA'nın Ba- 
trda uygulandığı ilk örnek İspanya olabilir. Esasen, son dö- 
nemde çeşitli merkeziyetçi partiler ve bölge partileri arasında 
bu GDA kriterleriyle ilgili devam eden görüşmeler “çokuluslu 
yurttaşlık” paradigmasının uygulanıyor olmasına dayanmakta- 
dır.“ Fakat gerçek şu ki bu gelişmeler demokrasiye geçişin 30 


29 ERC “Hakikat Komisyonunun kurulmasını talep etmiş ve Kral'dan İç Savaş sı- 
rasında Katalonya'ya karşı işlenen suçlar için İspanya devleti adına özür dile- 
mesini istemiştir, bu istekteki ima Katalonya'da savaş sonrası görülen baskıdan 
Franco yanlılarının değil İspanya'nın sorumlu olduğudur.” (Balfour ve Quiro- 
ga, 2007: 143). Ayrıca bkz. (Golob, 2008). ERC daha sonra kanunun yeteri ka- 
dar kapsamlı olmadığı gerekçesiyle kanuna verdiği desteği çekmiştir. 

30 Bu görüşmeler yalnızca azınlık milliyetçileri ve merkeziyetçi partiler arasında 
barışçıl ve demokratik görüşmeler biçiminde gerçekleştiği için değil, aynı za- 
manda azınlık bölgeleri içerisindeki ayrışmaları da demokratik bir biçimde ele 
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yıl ardından ortaya çıkmaktadır. Bazı yorumcular bu gelişmele- 
ri, demokratik normların uzun süredir başarıyla yerleşmesinin 
ve geçiş döneminin değil, geçiş dönemi sonrası yeni kuşak siya- 
si liderlerin doğmasının (Aguilar, 2008) sonucu oldukları için, 
GDA'dan ziyade “geçiş dönemi sonrası adalet” olarak anlama- 
nın daha iyi olacağını ifade etmektedir. Tam da İspanya 30 yıl- 
lık başarılı bir çokuluslu yurttaşlık pratiğine sahip olduğu için, 
çokuluslu GDA biçimini ele almakta artık kendine güven duy- 
maktadır. Merkezi hükümetin ayrılıkçı bir parti ile GDA ko- 
şullarıyla ilgili görüşeceği fikri 1977'de düşünülemezdi, fakat 
artık bu federal ve koalisyon politikalarının iyi oturmuş prati- 
ğinin ayrılmaz bir parçasıdır. Kısacası, görünüşe göre son za- 
manlarda İspanya'da GDA'nın ön plana çıkması halihazırda iyi 
oturmuş çokuluslu yurttaşlık pratiği gerçeğine dayanmaktadır; 
fakat bu durum GDA'nın bu pratiğin oturtulmasına yardım et- 
mede kullanılıp kullanılamayacağı veya yardım etmede nasıl 
kullanılacağına ilişkin herhangi bir ders sunmamaktadır. 
Kuzey İrlanda örneğinde de benzer bir dinamik görüyoruz. 
Daha önce ifade ettiğim gibi, Kuzey İrlanda çokuluslu federa- 
lizm örneği olmamasına rağmen -çünkü devlet-altı milliyetçi- 
liğin içselleştirilmesi bölgesel özerklik yerine oydaşmacı ve sı- 
nır-ötesi mekanizmalarla sağlanmıştır— daha geniş bağlamdaki 
demokratik geçişin parçası olarak çokuluslu yurttaşlığa ilişkin 
yeni ilişkiler inşa etme niyetini İspanya'yla paylaşmaktadır. Ve 
burada da esas olarak mağdur gruplarından ve sivil toplum ör- 
gütlerinden GDA çağrıları yapılmıştır. Fakat İspanya'da olduğu 
gibi, burada da temel siyasi aktörler GDA'yı Hayırlı Cuma An- 
laşması'na dahil etmemeye karar vermiştir. Bu kararın önem- 
li bir nedeni “mağdurların” tanınmasının, milliyetçi grupların 
tam da ihtilafa düştüğü mesele olan, devletin ve silahlı ayaklan- 


aldığı için örnek teşkil etmektedir. Katalan milliyetçileri “hafıza politikaları” 
konusunda (örneğin, Katolik kilisesinin rolü üzerinde) çok farklı görüşlere sa- 
hip solcu ERC ve muhafazakâr CiU arasında bölünmüştür. Çokuluslu yurttaş- 
lığın gerçekten demokratik bir biçimi ulusal azınlık grupları ve baskın gruplar 
arasındaki ayrışmalar için olduğu kadar azınlık milliyetçisi gruplar arasındaki 
ayrışmalar için de alan sağlamalıdır ve Tarihi Hafıza Kanunu'nun görüşülmesi 
süresince durumun böyle olduğu gözükmektedir. 
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manın meşruiyeti konusunda bir anlaşma gerektirmesidir. Ha- 
yırlı Cuma Anlaşması bu konunun çözülemez olduğunu kabul 
ederek, insanları geçmişteki (yanlış) şiddet kullanımından so- 
rumlu tutmak yerine yeni güvenlik kurumlarının inşa edilme- 
sine odaklanmaya karar vermiştir.* 

Şüphesiz Kuzey İrlanda'daki sivil toplumda GDA çağrısı güç- 
lü bir şekilde yerini korumaktadır ve GDA'nın “geçiş-sonra- 
sı” biçiminin ortaya çıkışını yakında görebiliriz. Fakat İspan- 
ya'da olduğu gibi, burada da sürecin kaynağı değil, yurttaşlaş- 
urma sürecinin bir sonucu olma olasılığı yüksektir. Eğer Ha- 
yırlı Cuma Anlaşması'nda “eşit saygı”yı geliştirmek için kuru- 
lan çeşitli oydaşmacı ve sınır-ötesi mekanizmalar başarılı olur- 
sa, bu durumda çokuluslu yurttaşlığın bu pratikleri muhteme- 
len GDA'nın çıkışını da mümkün kılacaktır. 

En azından bugüne kadar, Batı'da devlet-altı milliyetçi grup- 
lar bakımından GDA'nın yeni yurttaşlık ilişkileri inşa etmenin 
aracı olarak nasıl kullanıldığına dair örnek bulunmamaktadır. 
Bu eksikliği dikkate alarak, GDA'nın rolünü daha ilgili bir bağ- 
lamda, yani yerli halklar bağlamında değerlendirmeye değer. 
Sosyal bilimler ve hukukla ilgili literatürün çoğunda Katalan- 
lar, Quebecliler ve İskoçlar gibi devlet-altı milliyetçi hareketler 
Kanada veya Avustralya'daki Aborjinlerden, İskandinavya'daki 
Samilerden veya Yeni Zelanda'daki Maorilerden keskin bir şe- 
kilde ayrılmaktadır. Ancak bu iki grup bazı benzer meseleleri 
ortaya çıkarmaktadır. Azınlık milliyetçilikleri gibi yerli halklar 
da çoğu zaman kendilerinin özsel egemenlik ve kendi kaderini 
tayin hakkı olan farklı “halklar” ve “uluslar” olduklarını iddia 
etmektedirler ve bu iddialarını devlet öncesine dayandırmakta- 
dırlar. Ve bu iddia, azınlık milliyetçiliklerinde olduğu gibi, da- 
ha geniş devletin yerli halk ve onların bölgesi üzerindeki meş- 
ru yönetim iddiasına karşı mücadele başlatmaktadır. Ayrıca, yi- 
ne azınlık milliyetçiliklerinde olduğu gibi, çeşitli Batılı devlet- 
ler bu iddiaların meşruiyetini (isteksiz ve kısmi olarak da olsa) 
tanımaya başlamıştır. Örneğin yerli örfi hukukun tanınması ve- 


31 Kuzey İrlanda'daki GDA tartışmaları için bkz. (Aolain ve Campbell, 2005, 
Campbell, Aolain ve Harvey, 2003). 
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ya anlaşma haklarının kabul edilmesi ya da özerklik haklarının 
teyidine yönelik gözlemlenen eğilimler, daha geniş devletin (en 
azından dolaylı olarak) yerli halkı kendi varlığından önce hu- 
kuki ve siyasi bir duruşa sahip olarak tanıması ve kendisini bu- 
na göre sınırlandırması anlamına gelmektedir. Ve bu eğilimler 
2007'de yerli halkların kendi kaderini tayin ve özerklik hakkı- 
nı teyit eden BM Yerli Halklar Bildirisi'yle onaylanmıştır. Dola- 
yısıyla burada da, egemenlik ve halklaşma ile ilgili tartışmaları 
engellemekten ziyade kabul etmeyi amaçlayan yeni yurttaşlaş- 
tırma modellerinin ortaya çıktığını görmekteyiz. 

Bu nedenle, GDA'nın yerli halklar için yeni yurttaşlık model- 
lerinin tanımlanmasına ilişkin sürece katkı sunup sunmadığı 
veya nasıl katkı sunduğunu sormak ilginç olacaktır. İlk bakışta, 
yerli halklarla ilgili yakın geçmişte çeşitli özürler sunulduğu ve 
uzlaşma programları uygulandığı için GDA'nın devlet-altı mil- 
liyetçi gruplara kıyasla bu bağlamda daha önemli olduğu gö- 
rülmektedir. Ancak, meselenin daha derinine inecek olursak, 
yerli halklara ilişkin var olan “uzlaşma” modellerinin ihtilaflı 
egemenlik meselesini nadiren ele aldığı görülmektedir. Uzlaş- 
ma ihtilaflı egemenlikle ilgili daha derin sorulara değil —örne- 
gin Avustralya'da “çalıntı kuşaklar” veya Kanada'da yatılı okul 
ihlalleri veya Guatemala ve Peru'daki katliamlar gibi— ayrı ay- 
rı adaletsizliklere odaklanmıştır. Comtassel ve Holder, Kanada, 
Avustralya, Guatemala ve Peru'da yerli halklara ilişkin uygula- 
nan son dönem uzlaşma programlarını incelemekte ve her dört 
örnekte de devletin yerli halklar ve bölgeleri üzerindeki otori- 
tesinin ihtilaflı özünü ciddi bir şekilde kabul etmede başarısız 
olduğunu öne sürmektedir (2008). Daha önce ifade ettiğim gi- 
bi, Guatemala CEHi daha fazla “çoklu kültüre” dayalı bir ulu- 
sallık kavramını desteklemesine rağmen, egemenlik veya otori- 
teye ilişkin yerli halkların meşru iddialarının çoğulluğunu ka- 
bul etmek yerine, hâlâ tek bir Guatemala halkının egemenliğini 
yeniden meşrulaştırmaya çalışmaktadır. Bu Avustralya (Short, 
2008) ve Kanada (Jung, 2010) için de geçerlidir. 

Bu, yerli halklar için hazırlanan uzlaşma programlarının bir 
başarısızlık olduğu anlamına gelmemektedir. Farklı pek çok 
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insan hakları ihlallerine ilişkin (Çalıntı Kuşaklar gibi) uygula- 
maya konulan bu programlar kendi içinde son derece önemli- 
dir ve birçok mağdur açısından neredeyse kesin iyileşme sağla- 
mıştır. Ve bu programlar yerli halkların ihtilaflı egemenlik da- 
hil daha geniş yelpazedeki taleplerini dile getirmeleri için ken- 
dilerine daha sempatiyle yaklaşan bir kamuoyu yaratmaya da 
yardım etmiş olabilir. Yerleşimci devletlerin yerli halklar üze- 
rindeki otoritelerini suiistimal ettiklerini kabul etmek, insanla- 
rın bahse konu devletlerin yerli halklar üzerindeki bu yetkisini 
en baştan meşru bir şekilde elde etmediği iddialarına daha an- 
layışla yaklaşmalarını sağlayabilir. Bu bakımdan, ayrı ayrı ada- 
letsizlere hitap eden GDA süreçleri egemenlik iddialarının te- 
meline ilişkin yeniden müzakerelere odaklanan daha belirgin 
siyasi ve hukuki süreçlerle birlikte uygulanabilir. Yerli halk- 
lar devletin egemenliğine ilişkin varsayımlara başka forumlar- 
da itiraz edebileceklerine itimat ederlerse ve GDA süreçlerinin 
kamusal eğitim ve sağlık gibi daha acil amaçlarına hizmet etti- 
gine inanırlarsa, devletin egemenliğine yönelik itirazlarını erte- 
leme konusunda uzlaşabilirler. 

Ancak, en azından bugüne kadar, GDA süreçlerinin kendi- 
si yerli halkların devlet otoritesi ve egemenliğine ilişkin da- 
ha kapsamlı soruları dile getirmeleri için bir alan sunmamış- 
tir. GDA süreçleri devletin yerli halklar üzerindeki otoritesini 
verili kabul eden bir çerçevede gerçekleştirilmektedir. Esasen, 
eleştiriler bu “uzlaşı” uygulamalarının sömürgeciliğin özünde- 
ki adaletsizlikleri telafi etmek yerine sömürge sonrası dönem- 
de yerleşimci devletlerin meşruiyetini yeniden teyit etmekle il- 
gili olduğunu öne sürmektedir. GDA süreçleri yerli halkların 
devlet otoritesine karşı itirazlarını tanımak ve kabul etmek ye- 
rine bunların etkisini azaltmak ve köreltmek girişimleri olarak 
görülmektedir (bkz. Schaap, 2007; Muldoon, 2003 ve 2008). 

Bu erken verilmiş bir hüküm olabilir. Yerli halklara karşı iş- 
lenen farklı adaletsizleri ele alan GDA mekanizmalarının daha 
geniş bir bağlamda yürütülen yurttaşlığın yeniden müzakeresi- 
ne dair süreçlere yardımcı mı yoksa engel mi olduğuna yönelik 
bir değerlendirme yapmak için net kanıtlarımız olduğunu dü- 
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şünmüyorum. GDA süreçlerinin kendi kaderini tayin meselele- 
rini başka forumlarda ele almak için zemin mi oluşturduğunu, 
yoksa bu daha temel meselelere yönelen dikkati mi dağıttığını 
bilmiyoruz.3 Fakat en azından bugüne kadar GDA'nın kendi- 
sinin yerli halkın bu mücadeleye katılmasını sağlayan bir araç 
sağlamadığı net bir şekilde görülmektedir. 

Kısacası GDA, hem yerli halklar hem de Batı'daki azınlık mil- 
liyetçilikleri örneklerinde, ihtilaflı otorite koşullarında yurttaş- 
lığın nasıl inşa edileceğinin temelinde yatan sorulara hitap ede- 
cek bir araç olarak kullanılmamıştır. Batılı demokrasiler devlet- 
altı ulusal azınlıkların ve yerli halkların yurttaşlaştırılması için 
devletin meşruiyet, egemenlik ve kendi kaderini tayin üzerin- 
deki iddialarının ihtilaflı doğasına dair tartışmaların engellen- 
mesi değil açılması gerektiğini kabul etmeye başlamıştır. An- 
cak, GDA bu sürecin bir parçası değildir ve GDA'nın bu süre- 
ci geliştirmek için nasıl kullanılacağına ilişkin emsallerimiz ve- 
ya modellerimiz yoktur. 

Tüm bunlar daha önce bilmediğimiz bir durumla karşı karşı- 
ya olduğumuza işaret etmektedir. Hem GDA'nın hem de çoku- 
luslu federalizmin çatışma sonrası toplumlar için giderek daha 
popüler hale gelen seçenekler olduğu bir dönemde yaşıyoruz. 
Bu nedenle, her ikisinin bir arada yürütüldüğü ve GDA'nın ço- 
kuluslu federalizme eşlik ettiği daha çok sayıda örnek görme 
olasılığımız yüksektir. Görülecek potansiyel örnekler arasında 
Irak, Endonezya, Sudan, Nepal, Kıbrıs ve Sri Lanka bulunmak- 
tadır.“ Bu nedenle, GDA'nın federasyonlaşma süreçlerine nasıl 
katkı sunabileceğini veya tam tersini sormak önemlidir. 


32 Avustralya'da uzlaşmayı savunanlar Aborjinlerle yeni bir “anlaşma” ilişkisinin 
müzakere edilmesi için uzlaşmanın zemin oluşturmaya yardım edeceğini öne 
sürüyor. Ancak, Short 10 yıllık uzlaşma sürecinin bir anlaşma sürecine ilişkin 
desteği geliştirmeye veya diğer pozitif siyasal haklara dair herhangi bir etkisi 
olduğuna dair kanıt olmadığını öne sürmektedir (2008: 153). 

33 Vedaha uzun bir zaman diliminde, aynı kombinasyonun en sonunda Çin, Bur- 
ma, İran, Tayland, Pakistan, Afganistan, Filipinler'deki çatışma sonrası veya 
demokrasiye geçiş süreçlerinin parçası olarak ortaya çıkabileceğini hayal ede- 
biliriz — bu ülkelerin hepsi de barış/demokratikleşmenin büyük ihtimalle hem 
geçmişteki insan hakları ihlallerinin hesaplanmasının hem de devlet-altı milli- 
yetçi grupların bölgesel özerklik iddialarının yer alacağı yerlerdir. 
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Maalesef, devam etmek için elimizde sınırlı [6rnek] bulun- 
maktadır. Çokuluslu federalizme ilişkin başarılı Batılı örnekler 
mevcutken, şu ana kadar GDA mekanizmalarını uygulamamış- 
lardır. Aşağıda çokuluslu bir ortamda uygulanacak GDA’ya iliş- 
kin bazı ön dersler çıkarmaya çalışacağım, fakat Batı'da ortaya 
çıkan çokuluslu federalizmin dünyanın diğer yerlerinde ortaya 
çıkan çokuluslu federalizmden birçok açıdan büyük ihtimalle 
farklı olacağını not ederek başlamak önemli. Gerçek şu ki, ço- 
kuluslu federalizmin dünyanın birçok yerinde karşı karşıya ol- 
duğu engeller ve zorluklar Batı'da mevcut değil, en azından ay- 
nı düzeyde mevcut değil ve bu engellerin GDA'nın rolüne iliş- 
kin olası etki ve sonuçları bulunmaktadır. 

Bu engellerden bazılarını başka bir yerde ele almıştım? fa- 
kat burada üç tanesine: devlet-azınlık ilişkilerinin güvenlikleş- 
tirilmesi (securitization); insan hakları güvencesinin olmama- 
sı; ve demokratik hesap verebilirliğin olmamasına odaklanma- 
ma izin verin. 

(i) Güvenlikleştirme: Devletlerin jeopolitik olarak kendile- 
rini güvensiz hissettiği, düşman komşularından korktuğu du- 
rumlarda azınlıklarına adil bir şekilde yaklaşmaları pek olası 
değildir. Daha spesifik olarak, devletlerin düşman komşuları- 
nın potansiyel işbirlikçileri olarak gördüğü azınlıklara bölge- 
sel özerklik vermeleri pek olası değildir. Geçmişte bu Batı'da 
da sorun olmuştur. Örneğin, İkinci Dünya Savaşı'ndan önce 
İtalya, Danimarka ve Belçika, ülkelerinde yaşayan Almanca ko- 
nuşan azınlıkların kendi ülkelerinden çok Almanya'ya bağlılık 
duyacaklarından ve Almanya'nın bahse konu ülkelerdeki Al- 
man yoğunluklu bölgeleri işgal, ilhak etme girişimlerini des- 
tekleyeceklerinden korkuyorlardı. Bu ülkeler Almanya'nın et- 
nik kardeşlerini özgürleştirmek adına kendi ülkelerini işgal 
edebileceğinden ve Alman azınlığın bu işgal için işbirliği yapa- 
cağından kaygılanıyorlardı. 

Bugün tarihsel ulusal azınlıklar ve yerli halklar açısından bu 
konu yerleşik Batılı demokrasilerde üzerinde durulacak bir me- 
sele değildir; her ne kadar bazı göçmen grupları, özellikle de 11 


34 Bkz. (Kymlicka, 2007: 6. ve 7 Bölümler). 
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Eylül saldırıları sonrası Arap/Müslüman gruplar için bir mesele 
olmaya devam etse de. Bugün, ulusal azınlığının düşman kom- 
şuyla işbirliği yapmasından ve bu azınlığın potansiyel bir sal- 
dırgan olmasından korkan Batılı bir demokrasi olduğunu dü- 
şünmek bile zordur.” Bunun bir nedeni Batılı devletlerin ken- 
dilerini işgal edebilecek düşman komşularının olmamasıdır. 
NATO Batılı ülkelerden birisinin komşusunu işgal etme olası- 
lığını ortadan kaldırmıştır. Sonuç olarak, ulusal azınlıkların ve 
yerli halkların komşu bir devletin işgaline destekçi olup olma- 
yacakları sorusu önemsizdir. 

Şüphesiz, Batılı demokrasilerin de —geçmişte Sovyetler Birli- 
gi, bugün İslâmi cihat ve belki geleceğe dair bazı senaryolarda 
Çin gibi— uzak potansiyel düşmanları vardır. Fakat ulusal azın- 
lıklar ve yerli halklar bu uzaktaki tehditler bakımından devlet- 
le aynı tarafta durmaktadır. Quebec yetkilerini artırsa veya ba- 
gımsızlığını bile kazansa Kanada'nın geri kalanında hiç kim- 
se Ouebec'in Kanada'yı devirmek için El Kaide veya Çin ile iş- 
birliği yapacağından kaygılanmaya başlamayacaktır. Özerk ve- 
ya bağımsız bir Quebec Kanada'nın düşmanı değil, müttefiki 
olabilir. 

Ancak, dünyanın çoğu yerinde, azınlık grupları hâlâ düşman 
komşularla işbirliği yapan beşinci kol olarak görülmektedir. Bu 
durum azınlığın etnik veya dini olarak komşu devletle ilişkisi 
olduğunda veya azınlığın uluslararası sınırın her iki yakasında 
bulunduğu ve böylece komşu devletin “kendi azınlığını” koru- 
ma hakkı olduğunu iddia edeceği yerlerde bilhassa geçerlidir. 
Bosna'daki Sırp azınlık veya Hindistan'daki Keşmir azınlık bu 
duruma örnektir. 

Bu koşullar altında, etnik ilişkiler “güvenlikleştirilmektedir.” 
Devlet ve azınlıklar arasındaki ilişkiler normal demokratik bir 
tartışma ve müzakere meselesi olarak değil, devletin kendisi- 
ni korumak için demokratik süreci kısıtlamak zorunda olduğu 


35 Batı Avrupa'nın dışına çıkacak olursak, yerleşik demokrasilere sahip Kıbrıs 
(Türklerle) ve İsrail (Araplarla) tarihsel azınlıklarını dış düşmanlarıyla potan- 
siyel işbirlikçileri olarak görerek hâlâ bu dinamiği sergilemektedir ve tesadü- 
fi olmayan bir şekilde azınlık özerklikliği konusunda bir mutabakata varama- 
mışlardır. 
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devlet güvenliği meselesi olarak görülmektedir. Güvenlikleştir- 
me koşullarında, azınlıkların politik mobilizasyonu yasaklana- 
bilir ve azınlıkların talepleri dile getirilse bile daha geniş top- 
lum ve devlet tarafından reddedilecektir. En nihayetinde, sada- 
katsiz grupların devlete karşı talepleri nasıl meşru olabilir? Bu 
nedenle, etnik ilişkilerin güvenlikleştirilmesi hem azınlık ta- 
leplerinin dile getirilmesine yönelik demokratik alanı hem de 
bu taleplerin kabul edilme olasılığını yok etmektedir. 

Aksine birçok Batılı ülkede etnik siyaset “güvenliksizleştiril- 
mektedir” (de-securitized). Etnik siyaset sadece normal, günlük 
siyasettir. Devlet ve azınlık gruplar arasındaki ilişkiler “güven- 
lik” kutusundan çıkarılmış ve “demokratik siyaset” kutusuna 
konulmuştur. Bu, çokuluslu yurttaşlığın kök salması ve ortaya 
çıkması için gerekli ön koşullardan birisidir. 

(ii) İnsan Haklarının Korunması: İkinci ön koşul devletin 
değil, öz-yönetime sahip azınlık kurumlarına bağlı olacak bi- 
reylerin güvenliğiyle ilgilenir. Devletler azınlıkların öz-yöneti- 
minin daha geniş demokratik devlet içerisinde yerel tiran ada- 
larına yol açacağından korkarlarsa, muhtemelen bunu kabul 
etmezler. 

Geçmişte Batı'da da, bağnaz siyasi kültürlerin taşıyıcısı ola- 
rak görülen bazı tarihsel ulusal azınlıklar bu nedenle kaygı ya- 
ratmışlardır. Ve bu korku son dönemde bazı göçmen grupla- 
rı bakımından hâlâ geçerlidir. Fakat en azından ulusal azınlık- 
lar açısından, etnik gruplar arasında liberal-demokrasi ve insan 
haklarının temel değerleriyle ilgili derin bir oydaşma olduğuna 
dair yaygın bir kanı bulunmaktadır. Bunun bir sonucu olarak, 
ulusal azınlıklara verilen öz-yönetim yetkilerinin ortak demok- 
rasi ve insan hakları standartlarına göre uygulanacağı varsa- 
yılmaktadır. Azınlıklara ait öz-yönetimin bireysel hakları güç- 
lü bir şekilde destekleyen liberal-demokratik anayasal sınırlar 
içerisinde faaliyet göstereceğini herkes kabul etmektedir. Ba- 
trda ulusal azınlıkların özerklik kazandığı yerlerde bu öz-yö- 
netim kurumları merkezi hükümetle aynı anayasal sınırlara ta- 
bidir ve kültürel otantiklik, dine bağlılık veya ırk saflığını sür- 
dürmek adına bireysel özgürlükleri kısıtlama yetkileri yoktur. 
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Batı'daki ulusal azınlıklar için özgürlükleri keyfi bir şekilde kı- 
sıtlayan rejimler kurmak yalnızca hukuken imkânsız değildir, 
aynı zamanda bu azınlıkların böyle bir dileği de yoktur. Aksi- 
ne, tüm veriler ulusal azınlıklara ait bireylerin liberal-demok- 
ratik değerlere, daha fazla değilse bile en azından hâkim grup- 
takiler kadar, bağlı olduğunu göstermektedir. 

Bu da baskın grubun bölgesel özerkliğe ilişkin temel korku- 
larından birisini ortadan kaldırmaktadır. Dünyanın birçok ye- 
rinde ulusal azınlıkların kendi kendilerini yöneten gücü el- 
de ettiğinde bu azınlık grubuna ait olmayan kişileri yargılaya- 
cağı, ellerinden mülklerini alacağı, sürgün edeceği veya öldü- 
receği yönünde bir korku bulunmaktadır. Batılı demokrasi- 
lerde bu korku üzerinde durulacak bir mesele değildir. Libe- 
ral-demokratik değerler üzerinde güçlü bir konsensüsün oldu- 
gu yerlerde insanlar federasyonlaşma meselelerinin hallolaca- 
gina, medeni ve siyasi haklarına riayet edileceğine güvenmek- 
tedirler. Özerklik talepleri ne kadar kararlı olursa olsun insan- 
lar yurttaşlık haklarının ellerinden alınmayacağına, işlerinden 
kovulmayacaklarına, etnik temizliğe maruz kalmayacakları- 
na, adil yargılanma olmaksızın hapse konulmayacaklarına, ifa- 
de, örgütlenme ve dini ibadet özgürlüklerinin kısıtlanmayaca- 
gina emin olabilmektedirler. Basit bir ifadeyle, liberal-demok- 
ratik değerler üzerinde sağlanan konsensüs farklılıkla uzlaşma- 
nın bir ölüm kalım meselesi olmadığını temin etmektedir. So- 
nuç olarak, baskın grubun üyeleri azınlıkların taleplerine karşı 
ölümüne direnmeyecektir. Bu da çokuluslu yurttaşlığın başarı- 
lı bir şekilde uygulanması için bir ön koşuldur. 

Bu iki koşulun olmadığı yerlerde devletin azınlık milliyetçi- 
liğiyle uzlaşmak için federasyonlaşmayı kabul etme konusun- 
da gönüllü olması son derece düşük bir ihtimaldir. Esasen, Ba- 
t'da gördüğümüz bu tür bir başarıyı gerçekten başaracak bir 
federasyonlaşmayı ümit etmemiz, beklememiz için çok az ne- 
den olabilir. Etrafı düşman komşular ve saldırgan uluslarara- 
sı güçlerle çevrili bölgesel güvensizlik koşulunda özerklik dü- 
zenlemeleri devletin güvenliğine tehdit olabilir. Ve demokratik 
desteğin yokluğunda özerklik düzenlemeleri “yanlış” gruba ait 
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olan yurttaşların yaşamına ve özgürlüğüne tehdit olabilir. Bu 
koşullar altında, çokuluslu federalizmin istenilen amacı —daha 
net ifade edecek olursak gayri medeni düşmanlık ilişkileri ve 
dışlamanın yerine daha eşit liberal-demokratik yurttaşlık ge- 
tirilmesi— bozulabilir. Çokuluslu devletlerde “yurttaşlaştırma- 
nın” geliştirilmesi için tasarlanan kurumlar ve politikalar düş- 
manlık ilişkileri ve dışlama politikalarını devam ettirmek, alev- 
lendirmek isteyen yerli ve yabancı aktörlerin eline geçebilir. 
(iii) Demokratik Hesap Verebilirlik: Çokuluslu federasyon- 
larda başarılı bir yurttaşlaştırma olasılığını etkileyen üçüncü 
faktör devlet-altı ulusal azınlıklar adına konuşma iddiasında 
olan elitlerin demokratik hesap verebilirliği ile ilgilidir. Batı de- 
mokrasilerinin tamamında ulusal azınlık üyeleri özgür ve adil 
bir seçimde hem ideolojik hem de ulusal meselelerde oldukça 
farklı görüşleri temsil eden siyasi partilerin arasından seçim ya- 
pabilir. Örneğin, Katalonya'daki seçmenler solcu ve sağcı Kata- 
lan milliyetçi partilerden birisini seçebilir, fakat (sağcı ve solcu) 
Ispanyol partilerini de seçebilir. Tüm bu partilerin örgütlenme, 
kaynak yaratma, medyaya erişim vb. konularda oldukça adil fır- 
satları bulunmaktadır ve yurttaşlar şiddet veya tehdit korku- 
su olmaksızın uygun gördüğü partilere oy verebilir. Dolayısıy- 
la, milliyetçi partiler oyların çoğunluğunu elde ederlerse bunun 
toplumdaki derin milliyetçi kimlikleri yansıttığını ve bu partile- 
rin milliyetçi politikalar yürütmek için demokratik yetkileri ol- 
duğunu düşünmek için iyi bir sebebimiz olur. Esasen, milliyet- 
çi partilerin özgür ve adil seçimlerde böyle bir demokratik tem- 
sili sürekli olarak elde etmesi gerçeği Batılı devletleri yeni ço- 
kuluslu yurttaşlık biçimlerini uygulama ihtiyacını kabul etme- 
ye zorlamıştır. Geçmişte, devletlerin azınlık milliyetçiliğinin 
gerçek halkın rahatsızlığından veya arzularından kopuk ve sa- 
dece elitlere ait bir olgu olduğuna dair bir beklentisi veya ümi- 
di vardı, fakat bu düşünce milliyetçi partilerin özgür ve adil se- 
çimlerde sürekli olarak demokratik temsil elde etme becerisini 
göstermesiyle ortadan kalkmaktadır. Ancak, dünyanın pek çok 
yerinde azınlık milliyetçisi elitlerin elindeki demokratik temsil 
ve milliyetçi kimliklerin derinliği hakkındaki şüpheler uzun za- 
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mandir devam etmektedir. Bir kez daha Açe'deki durumu dü- 
şünün. Son yapılan barış anlaşmasında, eski-ayrılıkçı GAM is- 
yancıları Endonezya içerisinde önemli bir özerklik karşılığın- 
da şiddeti durdurma konusunda mutabakata vardı. Uluslarara- 
sı toplum genel olarak bunu, Açeliler arasında farklı bir “halk- 
lık” veya “ulusallık”ın içselleştirilmesinin Batılı çokuluslu fe- 
deralizm benzeri başarılı bir örneği olarak alkışlamışlardır. Fa- 
kat çoğu yorumcu bu varsayıma Açelilerin “milliyetçi” bir bi- 
linç sergilediği gerekçesiyle karşı çıkmaktadır. Açeliler Endo- 
nezya ulusal kurtuluş hareketinin aktif katılımcılarıdır ve tarih- 
sel olarak kendilerini Endonezya ulusunun kurucu üyeleri ola- 
rak görmüşlerdir. GAM 1970'lerde etkili bir isyan gücü olarak 
ortaya çıkmasına rağmen birçok yorumcu çoğu Açelinin bağım- 
sızlık veya “ulusal” tanınma değil yalnızca demokratikleşme ve 
ekonomik gelişme istediğinde ısrar etmektedir. Bu görüşe gö- 
re, GAM milliyetçi gündemi için rakiplerine baskı uygulayarak 
veya tehdit ederek elindeki halk desteği yanılsamasını sürdür- 
meyi başarmıştır ve Endonezya'nın GAM ile müzakere etme- 
si için üzerindeki uluslararası baskı da Açe'deki demokratik ses 
ve muhalefet alanını daha fazla bastırmıştır (bkz. Drexler, 2008; 
Bowen, 2005). Bu bağlamda, GAM'ın kendileri için konustugu- 
nu iddia ettiği kişilerin gerçek arzularını hangi dereceye kadar 
yansıttığı konusunda gerçek sorular bulunmaktadır. 

Bazı yorumcular daha da ileriye gitmekte ve bu durumun ne- 
redeyse tüm etnik-milliyetçi hareketler için —açıklamak gere- 
kirse; bu hareketler gerçek demokratik bir yetkiye sahip olma- 
dan elitlerin manipülasyonu ve tehdidine dayandığından- ge- 
çerli olduğunu ve bu nedenle yurttaşlaştırmanın ihtilaflı etnik- 
ulusal anlatılar ve bağlılıklar gerektirdiğini öne sürmektedir.? 
Bu çok açık bir aşırı genellemedir: İskoç Ulusal Partisi'nin aldı- 
ğı oy oranının Muhafazakâr veya İşçi Partisi'nin aldığı oy oran- 
larından daha fazla manipülasyon ve yanlış bilgilendirmeye da- 
yalı olduğunu varsaymam için bir neden göremiyorum. Fa- 
kat bu Açe'deki GAM veya Keşmir'deki İslâmcı militanlar ve- 
ya Sri Lanka'daki Tamil Kaplanları gibi birçok spesifik örnek 


36 Bu argümanın Bosna örneğindeki versiyonu için bkz. (Franović, 2008). 
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için meşru bir kaygıdır. Özgür ve adil bir seçimin ve özgür ba- 
sının yokluğunda azınlık milliyetçisi elitlerin demokratik tem- 
silini değerlendirecek güvenilir mekanizmalarımız olmaz. Dev- 
letler azınlık milliyetçisi gruplara yönelik halk desteğinin düze- 
yini reddetmek için çoğu zaman aşırı hızlı davranırken,” azın- 
lık milliyetçileri de -kimin demokratik temsile sahip olduğunu 
sistematik bir belirsizlikte bırakarak— böylesi bir desteğe sahip 
olduklarını iddia etmede aşırı hızlı davranmaktadır. 

Kısacası, dünyanın çoğunluğunda, çokuluslu federalizmin 
başarı şansı jeopolitik güvenlik, insan haklarının korunması ve 
demokratik hesap verebilirlik kaygılarıyla azaltılmaktadır. Ay- 
rıca, bu kaygıların hiçbirisi öngörülebilir gelecekte çokulus- 
lu federalizme geçiş sürecini yaşayacak ülkelerin birçoğunda 
muhtemelen çözülmeyecektir. 

Bu engelleri dikkate alarak bu ülkelerin neden federalizme 
niyetlendiği merak edilebilir. Çoğu örnekte, basit cevap devlet- 
altı azınlıkların silahlanmış, belli bir bölgeyi kontrol etmiş ve 
barış anlaşmasının bir parçası olarak bölgesel özerklik konu- 
sunda ısrar edecek bir pozisyonda olmasıdır. Batılı örneklerden 
farklı olarak, barışçıl ve demokratik bir müzakerenin ardından 
federasyonlaşmayı kabul eden ülke örnekleri bulunmamakta- 
dır. Bu ülkeler federasyonlaşmayı daha ziyade silah tehdidi al- 
tında gerçekleştirmektedir. 

Sonuç olarak, federalizm veya bölgesel özerklik fikrinin ge- 
nel halk arasında çok fazla meşruiyeti olduğunu varsayamayız. 
Aksine bu fikirler adalet talepleriyle makul bir şekilde uzlaşma 
olarak değil, sorun çıkaran azınlıklara ve/veya bu kişileri tem- 
sil etmeyen elitlere muhtemelen verilmek zorunda kalınan ta- 
vizler ve devlete ve birey olarak onun yurttaşlarına yönelik dış 
tehditlere karşı tavizler olarak görülmektedir. Bugüne kadarki 
deneyim böylesi düzenlemelerin en iyi ihtimalle kırılgan oldu- 
guna işaret etmektedir. 


37 Ace örneğinde, GAM anlaşma sonrası gerçekleştirilen iki seçimi de kazandı 
ve bu durumun önemli düzeyde milliyetçi bir bilinç olduğuna işaret etmesine 
rağmen aynı zamanda GAM'ın tehdit gücünü kullandığı yönünde sorular bu- 
lunmaktadır. 
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Bu alternatiflerin daha iyi olduğu anlamına gelmemektedir. 
Aksine, bu koşullar altında tek halk söylemine ve karşı çıkılma- 
yan bir egemenliğe sarılmak da aynı derecede kötü bir yoldur 
ve çoğu zaman yalnızca baskı ile sürdürülmektedir. Aslında, 
çokuluslu federalizm seçeneği çoğu zaman tam da diğer tüm 
seçenekler denenmiş ve başarısızlığa uğramış olduğu için dü- 
şünülmektedir. Bu koşullar altında çokuluslu federalizm hem 
kaçınılmaz hem de imkânsız veya daha az dramatik bir ifadey- 
le kötünün iyisi olarak görülebilir. 


Dersler ve Sonuçlar 


Dolayısıyla, bu nokta, GDA süreçlerinin muhtemelen eş za- 
manlı olarak demokratikleşen ve federasyonlaşan çokuluslu 
devletlerde ortaya çıkacağı zorlu alandır. Şu ana kadar yaptığım 
analizin temel noktalarını tekrarlayacak olursam: 


(a) Geleneksel demokrasi (ve GDA'nın demokratikleştirici 
potansiyeli) hesapları, demokratikleşmenin, yurttaşların 
egemen tek bir halkı oluşturduklarına ve GDA'nın tüm 
yurttaşların kendisini bu egemen tek halkın üyeleri ola- 
rak tanımlamasına olanak sunan kapsayıcı ulusal kimlik- 
ler inşa ederek bu demokratikleşmeye kısmen katkı su- 
nabileceğine ilişkin bir konsensüs gerektirdiğini varsay- 
mıştır. 

(b) Bu model, kayda değer çoğunlukta, mobilize ve bölge- 
sel olarak yoğunlaşmış olup kendi ulusallığı veya halklı- 
ğı talebinde bulunan ulusal azınlıkların var olduğu top- 
lumlarda büyük olasılıkla işe yaramayacaktır. Böylesi du- 
rumlarda, başarılı bir demokratikleşme muhtemelen ege- 
menlik ve ulusallık ile ilgili tartışmaları çözmek veya en- 
gellemekten ziyade onları açan ve erteleyen yeni ve yara- 
tıcı “çokuluslu yurttaşlık” biçimlerini içerecektir. 

(c) Çokuluslu yurttaşlığın böylesi yaratıcı biçimlerinin, bil- 
hassa çokuluslu federalizm yoluyla, nasıl inşa edileceği- 
ne ilişkin yerleşik Batılı demokrasilerde başarılı örnekler 


bulunurken, bu başarıları dünyanın çoğu yerinde olma- 
yan (jeopolitik güvenlik, insan hakları güvenceleri ve de- 
mokratik hesap verebilirlik gibi) belirli ön koşullara da- 
yanmaktadır. Bu koşulların yokluğunda çokuluslu yurt- 
taşlık modelleri muhtemelen gönüllü olarak kabul edil- 
meyecektir ve eğer şiddet tehdidi veya uluslararası baskı 
altında kabul edilirse istenilen “yurttaşlaştırma” etkisini 
muhtemelen göstermeyecektir. 

(d) GDA'nın böylesi çokuluslu demokratik yurttaşlık biçim- 
lerini desteklemeye yardım etmek için kullanımına dair 
ne yerleşik Batılı demokrasilerde ne de geçiş dönemi ül- 
kelerinde emsallerimiz veya modellerimiz yoktur. 


Bu analizin GDA'nın tasarlanması için sonuçları nelerdir? 
GDA'nın hangi biçimlerinin çokuluslu federalizmin demokra- 
tik bir şekilde güçlendirilmesine katkı sunma ihtimalinin oldu- 
gu ve hangi biçimlerinin yararsız veya ters etki yapacak şekilde 
olduğu konusunda herhangi bir sonuç çıkarabilir miyiz? 

Analizim genel olarak doğruysa, en açık sonuç sadece dik- 
katli ve mütevazı beklentiler içerisinde olma çağrısıdır. Geçiş 
dönemini yaşayan çokuluslu federalizm ülkelerinin hangi ko- 
şullarda başarıya ulaşacakları ve GDA'nın bu süreçte oynayabi- 
leceği rol hakkında çok az şey biliyoruz. Ancak, yalnızca tartış- 
maya vesile olmak için bile olsa, bu meseleye ilişkin olası bir- 
kaç öneri yapmama izin verin. Bir seçenek, çokuluslu yurttaşlı- 
ğa geçiş durumlarında geçici olarak GDA'ya basvurmama kara- 
rıdır. Bu geçiş dönemi ülkelerindeki koşullara en yakın iki Ba- 
tılı örnek olan İspanya ve Kuzey İrlanda'da aşağı yukarı benim- 
senen yaklaşımdır. Bu modelde GDA'nın tamamen reddedil- 
mesi gerekmemektedir; fakat “geçiş sonrası”na yani çokulus- 
lu yurttaşlık pratiğinin diğer araçlar vasıtasıyla geliştirilmesine 
kadar ertelenmesi söz konusudur. Yurttaşların halklık ve ege- 
menliğin çözülmemiş meselelerini nasıl ele almaları gerektiği- 
ni öğrenmediği koşullarda GDA'nın etkili ve sürdürülebilir bi- 
çimleri belki geliştirilemez. Daha önce belirttiğim gibi, bu ko- 
nuda elimizde net bir veri olmasından uzağız. Belki İspanya ve 


85 


Kuzey İrlanda bu konuda genel kurala örnek teşkil etmekten- 
se istisnadırlar. Fakat onların bugüne kadarki göreli başarılı de- 
neyimleri bu seçeneğin üzerinde durulmaya değer olduğunu 
ve GDA'nın çokuluslu ülkelerdeki demokratik geçiş süreçleri- 
nin gerekli bir bileşeni olduğunu varsayma konusunda kuşku- 
lu davranmamız gerektiğini göstermektedir. 

Ancak, mağdurların tarafından ve hatta daha genel olarak 
adalet perspektifinden bakıldığında, bu seçenek açık bir şe- 
kilde tatmin edici değildir. Çalışmanın başında da bahsetti- 
gim gibi, GDA’ya ilişkin sunulan temel argüman yanlışların te- 
lafi edilmesine dair bir yükümlülük, daha geniş insan hakları 
prensiplerinde kök salmış bir yükümlülüktür. Geç gelen ada- 
let, inkâr edilen adalettir. Bu nedenle, mağdurlar, sivil toplum 
örgütleri ve onların uluslararası müttefikleri, GDA'nın demok- 
rasinin güçlendirilmesi için yürütülen en etkili reformların “sı- 
ralanması” şeklindeki bazı sosyal bilim tanımlarına uyup uy- 
madığından bağımsız olarak, geçiş sürecinde GDA için ısrar- 
cı olabilirler. Ayrıca, GDA'nın spesifik olarak çokuluslu yurt- 
taşlık biçimine nasıl katkı sunacağına ilişkin elimizde örnek ol- 
masa bile GDA'nın —örneğin cezasızlık kültürüne karşı çıka- 
rak, insan hakları prensiplerini yeniden teyit ederek ve muha- 
lif ve farklı olmanın meşruiyetini kabul ederek— daha minimal 
veya zayıf bir bağlamda yurttaşlık inşasına katkı sunabileceği- 
ne inanmamız için elimizde iyi nedenlerimiz var (bkz. de Gre- 
iff, 2008). Bu katkı alanlarının hiçbirisi çokuluslu devletlerde- 
ki ihtilaflı egemenliğe ilişkin farklı karşı çıkışlara yönelik değil, 
fakat kendi içlerinde önemliler ve esasen çokuluslu yurttaşlığın 
daha komplike zorluklarını ele almak için gerekli bazı kaynak- 
ları sağlayan unsurlar olarak görülebilirler. 

Bu nedenle çokuluslu yurttaşlığın inşa edilmesi bağlamında 
GDA'nın çalışmasına ilişkin olası yolları değerlendirmeye ihti- 
yacımız var. Buradaki temel zorluğun GDA'nın etnik-ulusal re- 
kabetin dinamiklerinin eline geçmesinin ve bunun emrine gir- 
mesinin önlenmesi olduğunu düşünüyorum. İşaret etmeye ça- 
lıştığım gibi, GDA'nın tasarlanması ve uygulanmasına ilişkin 
neredeyse tüm kararların egemenlik ve toprak üzerine ihtilaf- 
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lı varsayımları içermesi muhtemeldir. GDA süreçlerinin nere- 
de, hangi dilde ve hangi hükümet düzeyinde olacağına dair ka- 
rarların tamamı çokuluslu devletlerde ihtilaflı olan egemenlik 
ve toprak taleplerini içermektedir. Eğer çokuluslu bir devlette 
merkezi olarak örgütlenen GDA'ya tüm ülkeyi kapsayacak bir 
yetki verilirse bu durum ulusal azınlıklar tarafından kendi sta- 
tülerinin inkârı ve kendilerine karşı yapısal bir ön yargı olarak 
algılanabilir. Tersinden devlet-altı gruplara —Kürdistan, Ace ve- 
ya Kosova'da olduğu gibi- kendi GDA'larını idare etme imkânı 
verilmesi de daha geniş devlet tarafından bu grupların egemen- 
liğine ilişkin etnik-ulusal taleplerin onaylanması olarak görüle- 
bilir. GDA uygulayıcılarının ve destekçilerinin böylesi ihtilaflı 
iddia ve taleplerden yana duruş sergiliyor gibi gözükme niye- 
ti veya arzusu olmayabilir, fakat faaliyetlerinin kaçınılmaz ola- 
rak algılanacağı çerçeve bu olacaktır. En nihayetinde, çoğu za- 
man şiddetin başlamasına yol açan egemenlik ve toprak üzerin- 
deki tam da bu ihtilaflardır. Dolayısıyla yerel aktörler uygula- 
nan GDA kendi iddialarını bir şekilde geliştiriyor mu, yoksa id- 
dialarına zarar mı veriyor konusunda bir ipucu veya sonuç elde 
etmek için son derece hassas olacaklardır. GDA bir tarafın top- 
rak ve egemenlik konusundaki iddialarını destekliyor gibi algı- 
landığında tüm sürecin meşruiyeti diğer kilit aktörün gözün- 
de çok hızlı bir şekilde yitecektir. Böyle olursa da, GDA yalnız- 
ca çokuluslu yurttaşlığı geliştirme konusunda değil, aynı za- 
manda hataların kamuoyu nezdinde kabul edilmesi şeklinde- 
ki daha geniş amacını gerçekleştirmede bile başarısızlığa uğra- 
yacaktır.38 

Bu durumda soru şu: GDA bu etnik-ulusal mücadelelerde 
araçsallaştırılmaktan ve meşruiyetini yitirmekten nasıl sakına- 
bilir? Birinci adım GDA uygulayıcılarının, kararlarının —niyet- 
ten bağımsız bir şekilde— kaçınılmaz olarak ihtilaflı etnik-ulu- 


38 Tüm süreç etnik-ulusal pencerelerden okunduğu için ICTY'nin verdiği hü- 
kümlerin hedeflenen dinleyicilerin gözünde kamusal onay elde etmedeki ba- 
şarısızlığı için bkz. (Saxon, 2005) (Örneğin, ICTY tarafından mahküm edilen 
Hırvat savaş suçluları ülkelerinde ulusal kahramanlar olarak karşılandı. ICTY 
Hırvatistan egemenliği ve toprağına karşı ön yargılı olarak görüldüğünden ka- 
rarlarına şüpheyle yaklaşıldı.) 
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sal iddiaları içereceği durumlar hakkında bilinçli ve reflektif ol- 
malarıdır. Ve bu tutumları GDA'nın amacının bir tür “ulus-in- 
şası” olduğunu otomatik olarak kabul eden geleneksel model- 
lerin birçok varsayımını reddetmeyi gerektirmektedir. Birçok 
GDA modelinde amacın tek bir egemen ulusun aidiyeti ve or- 
tak sahipliği hissinin güçlenmesi olduğu belirgin ve tartışma- 
sız bir şekilde kabul edilmektedir. Bu varsayım GDA literatürü- 
nün retorik ve pratiğini aşılamaktadır. GDA'nın çokuluslu dev- 
letlerde uygulanmasına ilişkin kararların toprak ve egemenliğe 
ilişkin ihtilaflı konularda önceden harekete geçmek veya peşin 
hüküm vermek için yapılmadığını göstermek için tüm bu sü- 
reçlerin dikkatli bir şekilde incelenmesi ve gözden geçirilmesi 
gerekmektedir. Fakat bu risklerin farkında olmak yeterli değil- 
dir. En nihayetinde, somut engel hâlâ önümüzde durmaktadır: 
GDA bu ihtilafların içerisinde kalmaktan tam olarak nasıl sakı- 
nabilir? GDA'nın belirli yer ve dillerde gerçekleştirilmesi, belir- 
li düzeylerdeki hükümetler tarafından yetkilendirilmesi gerek- 
mektedir. Daha önce vurguladığım gibi, çokuluslu devletler- 
deki etnik ulusal ihtilaflardan azade tarafsız yer, dil veya yargı 
alanları bulunmamaktadır. 

Bu kararların merkezi hükümet veya devlet-altı gruplar (ve- 
ya şüphesiz ki uluslararası örgütler) tarafınca tek taraflı dik- 
te edilen değil, mümkün olan her yerde oydaşma ve diyalog- 
la alınması şeklindeki banal önerim dışında bu problemi halle- 
decek kesin bir yol bilmiyorum. Prensipte, egemenliğe ilişkin 
farklı görüşlerine rağmen tüm tarafların açık bir şekilde des- 
tekleyebileceği yaratıcı GDA biçimlerinin tasarlanması müm- 
kün olmalıdır. Belki şehirler ve bölgeler arasında seyahat eden, 
farklı dillerde gerçekleştirilen ve hükümetin farklı seviyeleri ta- 
rafından yetkilendirilen (ve personel verilen) bir model olabi- 
lir ve böylece herkes bu modeli devletin egemenliğine ilişkin 
kendi görüşlerine uygun olarak değerlendirebilir. Tüm taraf- 
ların süreci yürütme konusunda hemfikir olduğu yerlerde, bu 
veya şu toprak üzerinde, bu veya şu kararı alma konusunda ki- 
min en yetkili olduğuyla ilgili ihtilaflı sorular çözülebilir. Ta- 
raflar belirli halklar ve topraklar üzerinde hangi düzeydeki hü- 


kümetin ilk veya nihai egemen olacağı noktasında fikir ayrılığı- 
na düşebilir, fakat bir değerler sistemi ve pratik konusunda oy- 
daşma gelişirse bu fikir ayrılığı da çözülebilir. Bu oydaşma or- 
tamı (ve dolayısıyla egemenliğe ilişkin yaratıcı belirsizlik), Ba- 
trdaki çokuluslu devletlerden aşina olduğumuz, grupların ege- 
menliğin temelindeki kaynaklar konusunda farklı görüşlerine 
rağmen devletin işlevini sürdürmesine olanak sunan bir özel- 
liktir. Bu özelliğin GDA modellerinde yerli halklar için de işe 
yaradığını, devletin idaresindeki GDA süreçleriyle yerli halkla- 
rın rızasını elde etme ve bu süreçlerin devlet otoritesine karşı 
çıkmaya izin veren diğer forumlardaki tartışmalara ilişkin ön- 
ceden karar alma veya bu tartışmaları engelleme niyetinde ol- 
madığının vurgulandığını görebiliyoruz. Fakat şüphesiz ki bu 
rıza değerine çağrı, meseleyi sadece yeniden ifade eder ve ye- 
rini değiştirir. Bugüne kadarki deneyim çokuluslu devletlerde- 
ki geçiş süreçlerinde bu değerler sisteminin çoğu zaman olma- 
dığını göstermektedir. Örneğin Açe'de veya Bosna'da gördüğü- 
müz şey bu olmuştur. Devletler ve devlet-altı gruplar tüm taraf- 
ların fikir ayrılıklarını çözmelerine imkân sunan bu tür muğ- 
lak ve belirsiz formülasyonları kabul etme noktasında ellerin- 
deki yetkiyle ilgili aşırı kıskanç ve diğerinin yetkisi konusunda 
aşırı güvensizdirler. Sonuç olarak, GDA çağrıları rıza ihtiyacı 
nedeniyle bloke edilmeye, engellenmeye devam etmektedir.* 
Esasen, etkili bir GDA'ya temel oluşturması için bir oydaş- 
ma ethosuna ve egemenliğe ilişkin yaratıcı belirsizliğe başvur- 
mak arabayı atın önüne koşmaktır. Bu ethos birçok açıdan ço- 
kuluslu yurttaşlık pratiğinin sadece bir başka ismidir ve gö- 


39 Yerli halkların devlet yetkisine karşı çıkışlarına rağmen GDA süreçlerine iliş- 
kin nzalarim elde etmek daha kolay olabilir, çünkü çoğu durumda uygulanan 
yanlışlar ve yaşanan mağduriyetlere ilişkin verilen hükümler daha belirgin ol- 
maktadır. Çalıntı Kuşak veya yatılı okul ihaleleriyle ilgili GDA süreçlerini kim 
yürütürse yürütsün, faillerin yerleşimci toplumdan ve mağdurların yerli halk- 
tan olduğu konusunda muhalefet yoktur. Bosna veya Açe'deki etnik-ulusal 
şiddet vakasındaysa kimin fail ve kimin mağdur olduğu konusu daha ihtilaflı- 
dır. Kimin fail ve kimin mağdur olduğuna ilişkin nihai tanımlamanın GDA sü- 
reçlerini tam olarak kimin kontrol ettiğine bağlı olması muhtemeldir. Ve bu 
bağlamda, gruplar ihtilaflı egemenlik konularında uyum sağlamaya veya bu 
konuları ertelemeye daha az meyilli olabilir. 
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rev henüz böylesi bir pratiğin olmadığı yerde tam da bu prati- 
ği inşa etmektir. Sudan, Irak, Endonezya, Bosna veya Sri Lan- 
ka gibi ülkelerde etnik-ulusal gruplar arasında güven ve oy- 
daşma ortamı olmuş olsaydı yıllarca veya on yıllarca süren et- 
nik-ulusal iç savaş yaşanmamış olacaktı. Etkili bir GDA böyle- 
si bir çokuluslu yurttaşlık değeri veya pratiği gerektirdiği için 
bunlar geçiş sürecinin başlangıcında değil, ancak sonunda ke- 
sinlikle olacaktır (İspanya ve Kuzey İrlanda örneklerinin gös- 
terdiği gibi).* 

Resmi devlet düzeyinde üzerinde oydaşma sağlanmış ve et- 
kili GDA oluşturmaya ilişkin bu engeller dikkate alındığında, 
GDA'nın diğer forumlarda da gerçekleştirilebileceğini düşüne- 
biliriz. Seçeneklerden birisi GDA'yı devletin elinden almak ve 
uluslararası düzeye taşımaktır: ICTY örneğindeki BM yargı yet- 
kisi gibi. Uluslararası düzeyin tarafsız bir yer, dil ve yönetim dü- 
zeyi sunma, egemenlik veya toprakla ilgili tüm etnik-ulusal id- 
dialara eşit mesafede durma gibi avantajları olduğu gözükmek- 
tedir. Fakat uluslararası mahkeme kurma faaliyetinin kendisi 
devlet egemenliğinin normal kurallarına karşı bir istisna oluş- 
turduğu için ve bu nedenle dolaylı veya doğrudan devlet otori- 
tesinin savlarını çürüttüğünden” bu tarafsızlık görüntüsü çoğu 
zaman aldatıcıdır. Her halükârda, uzaklık tarafsızlık görüntüsü 
yaratsa bile GDA'nın pedagojik amaçlarına da zarar vermekte- 


40 Şüphesiz, bir devlet devlet-altı azınlıkların rızası olmadan tek taraflı olarak 
ilerlese bile GDA'nın azınlık üyelerine açık olmasını ve bu kişileri kapsamasını 
sağlayacak adımlar atabilir. Örneğin, (mahkemelerde çift dilli duruşmalar ger- 
çekleştirerek, azınlıkların dilinde yayınlar basarak, azınlık dinlerine ait tatille- 
ri veritüelleri tanıyarak vb.) azınlıkların dili ve dini için aktif adımlar atabilir. 
Bu tür “çokkültürlü sosyal yardım” esasen çok yaygındır ve bazı azınlık grup- 
larının bu sürece güven duyması, meşru görmesi için yeterli olabilir. Fakat bu- 
nun ulusal azınlıklar açısından işe yaramaması muhtemeldir. Bu grupların tek 
ve asli kaygılarının kültürleriyle uzlaşılması değil, aksine devletin egemenlik 
ve toprak iddialarıyla çelişen taleplerini sunmalarının olması onların tam da 
özgün özelliğidir. 

41 Kosovalı Arnavutların ICTY'yi Sırp veya Hırvatlara göre daha fazla destekleme- 
lerinin nedenlerinden birisi budur. Kosovalı Arnavutlar ICTY'yi kendilerinin 
Sırbistan devletinin meşruiyetine karşı duruşlarını destekler görürken; Sırplar 
ve Hırvatlar ICTY'yi Sırplıların, Hırvatların devlet olma durumunun meşruiye- 
tine muhalefet eder şekilde görmektedir. Bkz. (Saxon, 2005). 
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dir. GDA'nın dönüştürücü etkileri olacaksa uygulanan yanlışlar 
salt uzaktaki bir uluslararası organ tarafından değil bu yanlışlara 
dahil olan topluluklar tarafından kabul edilmelidir. 

Bir diğer daha radikal seçenek ise GDA'nın tüm etnik-ulu- 
sal grupları kesen insan hakları örgütleri ve mağdur örgütle- 
rinin oluşturduğu ittifakla sivil toplum düzeyinde gerçekleşti- 
rilmesidir. Bunun örneklerini eski Yugoslavya'da gördük. Bazı 
yorumcular GDA aktivizminin devlet yapılarının egemenlik ve 
toprakla ilgili iddialarına ilişkin kaygılarının ötesinde hareket 
edememe durumunu aşma yolu olarak bu “aşağıdan-yukarı- 
ya” doğru sürece daha fazla uluslararası destek ve fon sağlandı- 
ğını ifade etmektedir (bkz. Rangelov, Theros, 2007; Franović, 
2008). Fakat bu fikirler deneysel olarak kalmıştır ve bu fikirle- 
rin destekçileri bile bir noktada eğer GDA'nın amacı yanlışları 
telafi etmek ve yurttaşlık inşa etmekse resmi devlet yapıları içe- 
risine girmesi gerektiğini kabul etmişlerdir. 

Kısacası GDA ve çokuluslu yurttaşlık arasındaki ilişkiyi dü- 
şünmemiz için elimizde birkaç olasılık var: GDA'yı geçiş son- 
rası döneme erteleyebiliriz; ihtilaflı egemenlik meselelerini çö- 
zecek oydaşmaya dayalı GDA modelleri geliştirmeyi deneye- 
biliriz; veya GDA'yı uluslararası düzeydeki örgütlere ya da si- 
vil topluma taşıyabiliriz. Ancak tüm bu olasılıklar özü itibariy- 
le denenmemiştir ve net modeller veya sağlam verilerle destek- 
lenmemektedir. Farklı seçenekleri, riskler ve olanakları netleş- 
tirmeye yardımcı olmaları için daha fazla araştırma ve deneye 
ihtiyaç vardır. Bu aşamada güvenli bir şekilde söyleyebileceği- 
miz şey tüm seçeneklerin GDA'nın devlet meşruiyeti ve halk- 
lıkla ilişkisine dair var olan varsayımlar hakkında radikal ve ya- 
ratıcı bir şekilde düşünmemizi gerektirdiğidir.*? 


(ingilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 


42 Bu tebliğin bir önceki versyionu daha önce Uluslararası Geçiş Dönemi Adale- 
ti Merkezi (ICTJ) ve Oxford Eşitsizlik ve Demokrasi Çalışmaları Merkezi'nde- 
ki atölye çalışmalarında sunulmuştur, çok sayıdaki yararlı yorum ve soruları 
için katılımcılara minnettarım. Detaylı öneri ve tavsiyeleri için Paige Arthur ve 
Pablo de Greiffe özel olarak teşekkür ederim. 
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Feminizm Milliyetçilikle Karşılaştığında: 
Teoriden Pratiğe, Pratikten Teoriye 
Etik Bakışlar 


SIMTEN COŞAR 


Teoriye Bakarken... 


Gerek akademik alanın (varsayımsal) özgüllüğünde gerekse 
yaşamın akademi dışı bölgelerinde teoriyi işaretleyen düşün- 
menin gözden düştüğü zamanlardan geçiyoruz. Bu sadece Tür- 
kiye için geçerli değil, neoliberal kapitalizmin belirli bir evre- 
sinin —kriz evresinin- herhangi bir anından geçen farklı coğ- 
rafyalarda da gözlemlenebiliyor. Kriz anlarına özgü dengesiz- 
lik, esneklik, maddenin buhar (geçiciliğin, akışkanlığın süre- 
genleşmesi) ve katı (şiddetin yoğunlaşması) halinin bir arada- 
lığı, düşüncenin gözden düşmesini beraberinde getiriyor. Mik- 
ro düzeyden makro düzeye, siyasetçiden siyaset bilimciye, ak- 
tivistten masa başı vasıtasıyla sokağa kilitli akademiğe kadar 
uzatılabilecek bir süremde teori gitgide artan sıklıkta ve özen- 
sizlikte fuzuli bir iştigal alanı olarak kodlanıyor. Teoriyle uğ- 
raşmak, teoriye bakmak ve/ya da teorik bakmakta ısrar etmek, 
soyutluk ve dolayısıyla olan bitenden kopukluk ve dolayısıy- 
la pratiği elden kaçırma riskine referanslara sıkıştırılıyor. Oy- 
sa değil midir, theoria olan biteni gözle(mle)mek, hafızaya kay- 
detmek, anlatıya dökmek ve açıklamak? Olan biteni, olup bi- 
terken bizatihi yaşarken, ama hafıza vasıtasıyla üzerine düşün- 
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mek için zaman bırakarak, düşünmeye zaman tanıyarak iza- 
ha çıkmak. Bütün bunları yaparken, kendiyle ilişkiyi süreğen 
bir şekilde kurmak, yeniden-kurmak... Diğer bir ifadeyle, teo- 
rinin kendisi pratiksiz, pratik dışı, pratiği hiçleyen olabilir mi? 
Ve bu bölümün çatısını çizen tersine kaygı doğrultusunda teo- 
risiz pratik ne olur, nereye gider? 

Kestirmeden yanıt verilecek olursa, düşünce tarihi boyunca 
pratik dışı bir teorinin kurgulanması imkânsızdır. Bu hem te- 
orinin tanımı itibarıyla pratiği görmezden gelerek olamayacağı 
—dolayisiyla pratiğin teori açısından bir varoluş koşulu olması— 
anlamında, hem de teorinin bizatihi bir pratik olmasıyla böyle- 
dir. Ya da soyutlama (gündelik ya da değil) yaşam dışı bir işti- 
gal olmadığından böyledir. Pratiğin teoriyi dışlaması ise müm- 
kündür ve düşünce tarihinin belirli evrelerinde gözlemlenege- 
lir: Bu dışlama biçimini bir oxymorona başvurarak, düşüncesiz 
düşünmek üzerinden tanımlamak mümkün. Pratiğe referansla 
anlatmak gerekirse düşüncenin dâhil edilmediği, dışlandığı bir 
pratik yapma-etme olarak kodlanabilirken düşüncenin içinden 
geçtiği bir pratik, aktivizme işaret eder. 

En sade haliyle, teori “yapageldiklerimiz üzerine eleştirel dü- 
şünme” (Eagleton, 2003: 27) sürecini anlatıyorsa, teorisiz bir 
pratikler silsilesinin işaret ettiği siyasal bağlamı kestirmek zor 
olmasa gerek. Düşüncenin/düşünmenin, insanların ortak alan- 
larından, topluluk, irade, iradi eylem, duygular, aidiyet gibi kıs- 
taslar üzerinden işaret edilen “ama”larla gözden düşürüldüğü 
ve takiben insani imkânlar alanından silindiği, yokmuş gibi ya- 
pıldığı ve/ya da içe itildiği, düşüncenin egoya kısıtlandığı, “baş- 
kalarına görünmediği ve kendisinin farkında olan kendinin ak- 
sine, kendine de görünmeyen...” (Arendt, 1977: 42-43) ve do- 
layısıyla tarihsiz/tarih dışı, “sırf faaliyet” (Arendt: 1977: 43) kı- 
lındığı zamanlar, insanlık tarihinde en geniş tanımıyla totaliter 
zamanlar olarak yazılıyor. Yapageldiklerimiz üzerine düşün- 
mek, varoluşumuz için vazgeçilmez olan kendimizle ve dola- 
yısıyla başkalarıyla ilişkilenmek üzerine düşünmeye işaret et- 
mekle etik bir mesele olduğu ölçüde, böyle zamanlar teorinin 
ve etiğin geri plana itildiği; yerine o an yapıp-etmenin ve ahlâk- 


96 


çılığın geçirildiği bir ilişkilenememe hâline kapı açıyor. Türki- 
ye'de son 30 yılda tam da böyle bir halin zeminini kuran bir ta- 
rihsel süreç içinden geçildiğini söylemek mümkün. Özetle, ne- 
oliberal kapitalizme klasik liberalizmin etik ölçütlerini arata- 
cak etik dışılığı iddiasıyla eklemlenen muhafazakâr ahlâkçılık 
toplumsal-siyasal-ekonomik alanlar arasındaki ilişkilerin ku- 
rucu unsuru olarak yükseliyor. Yanı sıra, bu yükselişin önün- 
deki engeller -diğer bir ifadeyle, olası her türlü muhalefet- ilk 
aşamada piyasa mantığıyla rekabet dili içinden etkisizleştirili- 
yor, takiben ahlâkçı çizgiye uygun bir şekilde bastırılıyor; ser- 
mayenin el değiştirmesi yeni bir sermaye grubunun ortaya çı- 
kışına işaret ediyor; bu grup bilinegelen burjuva ahlâkına, ilke- 
lerine, siyaset biçimine tenezzül etmiyor/etmeyecek gibi görü- 
nüyor. Bunun yerine, yine serbest piyasa-muhafazakâr ahlâkçı- 
lık bileşkesi üzerinden tesis ettiği kendi ahlâkını, ilkelerini, si- 
yaset biçimini mevcudun içinden seçtikleriyle yerleştirmeye gi- 
rişiyor. Seçilenler, hiç şaşırtmıyor: Sünni-İslâm, Türk milliyet- 
çiliği, şahsiyetçilik ve bu üçlünün içerisinden ortak erillik hal- 
leri geçiyor. Denebilir ki, 2000'ler Türkiye'si böyle bir yerleştir- 
menin son aşamasını resmediyor. Ve bu resimde, söz konusu 
üç bileşenin vazgeçilmezi patriyarka, temel izleği oluşturuyor. 

Tarihin herkesçe aynı şekilde öğrenilen bir dersi varsa, o da, 
insanların ancak bir arada insan olarak yaşadıkları ve bir ara- 
da yaşarken insanlık halinden dolayı, toplumsal, siyasal, eko- 
nomik, kültürel ilkeler ürettikleridir; insanların kendileriyle ve 
başkalarıyla ilişkilenirken düşünmenin susturulduğu anlarda 
bu ilkeler normatif emirlere dönüştürülürler. Söz konusu nor- 
matif ilkelerin bugünün Türkiye'sindeki ister neoliberal ister 
muhafazakâr ister milliyetçi yüzünü kesen unsur patriyarkal 
izlekse, feminist gözlerden vazgeçmemek, feminist teorik pers- 
pektifi aktivizmin dışındaymışçasına ötelemek yerine, feminist 
pratiğin bizatihi teorik bir mesele olduğunu tekrar tekrar hatır- 
lamak gerekiyor. Aksi, neoliberal-muhafazakâr çerçevenin nt- 
fuz ediciligi karşısında eleştirel/muhalif olanı anlık kılma riski- 
ni içerisinde barındırıyor. Bu bölümün temel argümanı tam da 
böyle bir kaygıyla şekilleniyor: 
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Feminizmin milliyetçilikle karşılaşması tek bir anlatıya indir- 
genemez; zira feminist aktivizmin kökleri ve tarihsel evrilişi iti- 
barıyla eril olagelen milliyetçi siyasetle, milliyetçi söylemle, mil- 
liyetçi hareketlerle bağlantılanmasının birden fazla biçimi var. 
Ancak, bu çeşitlilik ve farklılık, feminist teoriyi genel açıkla- 
malardan uzaklaştıracak, anlatıyı tikel örneklerin öznelliklerine 
hapsedecek, insan olmaklıkla ilgili ortak alanları ve bu alanlar- 
daki bir aradalığın getirdiği -mutlak değil, değişebilir— sorum- 
luluk-hak ikilisine dair ilkeleri kendi tarihsellikleri içinde belir- 
leme eğiliminden vazgeçecek şekilde 6zne(1)ligin belirleyiciliği- 
ne hapsetmemeli. Dolayısıyla, teorinin gözden düştüğü son dö- 
nemlerde sosyal/insani bilimler çevrelerinde alışılagelen, üst-an- 
latı tespitine dayalı eleştirinin kestirmeciliğine düşmeden, belir- 
li teorik yaklaşım(lar)ın evrenselleştirici, standartlaştırıcı, tek- 
tipleştirici ve dolayısıyla farklılıkları yok sayıcı olmasının teori- 
nin doğasına özgü bir eğilim olmadığını baştan belirterek, femi- 
nizmin milliyetçilikle karşılaşmasının farklı versiyonlarının an- 
cak teorik bir zeminde haritalandırılabileceğinin altını çizmek 
gerekiyor. Öyleyse bu bölümün amacı, bu karşılaşmaların teo- 
rik bir okumasını yapmaktır. Diğer bir ifadeyle, feminist praxis 
- milliyetçilik bağlantısının teorik hattını çizmeye çalışıyorum. 
Bu okumayı, izleyen üç alt-bölümde gerçekleştireceğim. Birinci 
alt-bölümde, feminist teorik perspektiften milliyetçilik üzerine 
sosyal bilimsel analizlere ve milliyetçi pratiği kesen patriyarkal 
çizginin açığa çıkartıldığı örneklere değiniyorum. İkinci alt-bö- 
lümde, feminizmin teorik ve pratik düzlemlerde milliyetçilik- 
le pazarlığa girdiği, uzlaştığı ve/ya da milliyetçiliğe eklemlendi- 
ği örneklere değiniyorum. Üçüncü ve son alt-bölümde ise femi- 
nist teori ve pratiğin milliyetçiliği, içeriden ve dışarıdan ve/ya da 
ne içeriden ne de dışarıdan aşındırma imkânlarına bakıyorum. 


Milliyetçiliğin Eril Setleri, Feminist Müdahaleler 


Milliyetçiliğe feminist teori üzerinden yapılan müdahalelere 
bakmak, milliyetçi söylemsel pratikle halleşmek, bu pratikle 
yüzleşmek, bu pratikle başetmek kadar meşakkatli bir iştigal. 
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Bunun iki nedeni var: İlk olarak feminist teorinin doğrudan fe- 
minist aktivizmin içinden çıkması ve teoriyle pratik arasında- 
ki sınırların diğer örneklere kıyasla çok daha geçişken olma- 
sı. Diğer bir ifadeyle, feminist teorileştirme süreçleri ancak ey- 
leyerek gerçekleştirilebiliyor. Bu, en genel haliyle, bilmeye, bil- 
giye feminist müdahalelerin mevcut ana akım —dolayısıyla er- 
kek-akım (malestream)— bilimsel çerçevelere dâhil edilmeme- 
leri, toplumsal cinsiyet meselelerini, öncelikle kadınlığı temel 
almaları itibarıyla yeterli düzeyde nesnel ve dolayısıyla bilim- 
sel olarak nitelendirilmemelerinde dogrulamyor.' Feminist te- 
orik müdahaleler tam da bu nedenle, özgürleştirici bir pratik 
ihtimalini içeriyor. Teorik açıdan nesnelliğin reddiyle nesnel- 
lik tanımının reddi üzerinden seyreden iki farklı çizgiden bah- 
setmek mümkünken, teori-pratik bileşkesinde insana, dünya- 
ya ve topluma dair bilme sürecinin, yukarıda değindiğim, ken- 
dini, bir aradalığı ve dolayısıyla genel resmi anlama kaygısıyla 
şekillenmesi, esasen nesnel olana, genel olana yönelik eğilimi 
ortadan kaldırmaktan ziyade —dolayisiyla bütünsel bir reddiye- 
den ziyade— nesnellik yerine eleştirel düşünmeye, farkında ol- 
maya ve kuruculuk yerine yapıcılığa işaret ediyor. 

Milliyetçilik söz konusu olduğunda feminist teorik —ve dola- 
yısıyla pratik- müdahaleler öncelikle milliyetçiliğin tarihsel ev- 
rilişi, milliyetçi söylemsel pratikler, milliyetçiliğin ne işe yara- 
dığı, nasıl işlediği ve milliyetçilik vasıtasıyla siyasal-toplumsal 
olarak neler yapıldığıyla ilgili teorik okumalara içkin, bu oku- 
maları tanımlayan eril kurguyu açığa çıkartırlar. Bu, tam da, fe- 
minist pratiğin milliyetçi pratikle karşılaşmasıyla örtüşür. Böy- 
lelikle, milliyetçilik üzerine feminist olmayan -ama milliyet- 
çi çizgiyi olumlaması da zorunlu olmayan- teorik okumaların 
milliyetçi pratikle birlikte yer aldıkları patriyarkal düzlem sos- 
yal bilimsel alanda açığa çıkar. Sadece bu katkısıyla bile femi- 
nist teorik müdahale bizatihi pratik bir müdahaledir. Zira as- 
lında güneşin altında yepyeni bir şey olmayan, fakat teoriyle 
pratik arasındaki ilişkiye yönelik argümanlarda sıklıkla gözden 
kaçan bir durum burada da geçerlidir: Teorik okumayı/müda- 


I Feminist bilim eleştirileri için bkz. (Harding, 1986; Hartstock,1983). 
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haleyi yapanlar da bir özne(l)liğin içinden konuşurlar; ama bu- 
nu yapıdan vazgeçmeden yaparlar. Ozne(1)ligin içinden konuş- 
mak feminist teorik müdahalenin taşıyıcılarının feminist akti- 
vizmle bağlantılarına işaret ederken yapısal unsurları es geç- 
memek gerek teorik kurulumların gerekse feminist aktivizmin 
içerdikleri çeşitliliğin, mevcut ve/ya da olası ortak zeminlerin 
yok sayılmasının önünü alır. 

Milliyetçiliğin feminist okumasını haritalandırmayı çetrefil- 
li kılan diğer bir unsurun milliyetçiliğin bir ideoloji ve hare- 
ket olarak gündelik yaşamın içerisine sirayet edici gücü oldu- 
gu söylenebilir. Ve bu gücün sadece kurumsal iktidar meka- 
nizmaları içerisinden işletilen milliyetçilik kaynaklı olmama- 
sı, mevcut yerel, ulusal ve uluslararası sömürü düzeneklerinde, 
hem sömürenlerin hem de sömürülenlerin milliyetçiliğe çağı- 
rılmaları. Hiçbir özne(I)liğin kendi tikelliği içinde evrenselleş- 
tirilemeyeceği, genelleştirilemeyeceği, dolayısıyla, öznelik hal- 
lerinin tek başlarına açıklayıcılıktan ziyade betimleyici ve/ya da 
anın resmini çekici potansiyelleri olduğu göz önüne alındığın- 
da, toplumsal-siyasal bağlamların içine gömülü milliyetçilikle- 
rin sadece milliyetçiliğin lehtarlarını değil aynı zamanda kaybe- 
denlerini ve muhaliflerini de sarma potansiyeli olduğu açıktır. 

Feminizmin ve milliyetçiliğin siyasal tarihinin zamansal ve 
bağlamsal olarak örtüştüğü söylenebilir. Bu örtüşme kapitalist 
yapılanma içerisinde ulus-devlet formuna referansla anlaşıla- 
bilir. Bu süreçte feminizm-milliyetçilik ilişkisi, patriyarkal for- 
matın bize ezberlettiğinin aksine, feminist öznelik ve eril tepki 
halleri üzerinden işler. Söz konusu ilişki milliyetçiliğin belirle- 
yici olduğu, feminist taleplerin, mücadelelerin ve/ya da reddi- 
yelerin belirlendiği bir formattan ziyade feminist praxisin mil- 
liyetçiliğe içkin ve milliyetçilik vasıtasıyla işleyen patriyarkal 
ilişkilere müdahalesi üzerinden ve karşılıklı bir şekilde gelişir. 
Diğer bir ifadeyle, ilişki doğrudan feminist sorunsallaştırmalar 
üzerinden kurulurken, milliyetçilik cenahından gelen eril ya- 
nıtlar tepkisel kalmaktadır. Öte yandan bu, milliyetçiliğe içkin 
erilliğin egemenliğinin devam etmediği anlamına gelmez. 

Bu ilişkilenmeyi ilk olarak, milliyetçilik üzerine analizlerin 
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yürütüldüğü erkek-akım literatürün feminist okumasında gör- 
mek mümkün. Ann McClintock’un da dikkat çektiği gibi ana 
akım ya da değil, “Franz Fanon ... istisna olmak kaydıyla, mil- 
liyetçiliğin toplumsal cinsiyet [temelli] iktidara nasıl sızdığıy- 
la çok az erkek teorisyen ilgilenmiştir” (1993: 61-62). Diğer bir 
ifadeyle, ister icat edilmiş (Gellner, 1983), ister tahayyül edil- 
miş (Anderson: 1983), ister “parçalanan bir toplumda bütün- 
İeştirici unsurların yedeklemesi” (Hroch: 1991) —ve dolayısıy- 
la (neo-)klasik kapitalizmin sınır bekçisi— ister bir “toplumsal- 
imgesel” (Gourgouris, 1996: 78) kurulum olsun, milliyetçili- 
gin gardiyanlığını üstlendiği, inşaya çıktığı, arzu nesnesi kıl- 
dığı ve/ya da özne(l)liğini vurguladığı ulus anlatıları ve analiz- 
leri doğrudan toplumsal cinsiyet eksenli kurulurlar ve işlerler 
(Walby, 1992: 81). Böyledir; zira ulus-devletlerin kurulum sü- 
reçleri erkek özne(l)liklerinin egemen kılındıkları süreçlerdir — 
öncesinde, sırasında ve sonrasında. Slyvia Walby'nin milliyet- 
çiliğe feminizmden doğru bakma biçimlerini tartıştığı çalışma- 
sında belirttiği gibi, “bir ulusun tespit edilen ihtiyaçlarına yö- 
nelik kolektif stratejiler anlamında ulusal plan” (1992: 88) er- 
keklik ve kadınlık halleri üzerinden ayrışır. Diğer bir ifadeyle, 
kadınlar ile erkeklerin, milliyetçiliğin de dâhil olduğu ancak, 
milliyetçilikten ibaret olmayan ulusal planlarla ilişkilenmeleri 
farklıdır. Feminist müdahale tam da bu süreçlerde, hem milli- 
yetçiliğin, dolayısıyla ulus-devletin, ulusal planların erkekliği- 
nin eleştirel okumaya tâbi tutulduğu metinlerde, hem de ulus- 
devlet inşa süreçlerinde kadınların özne(l)liklerini talep ettik- 
leri ve/ya da iddia ettikleri örneklerin dökümünde izlenebilir 
- ki bu da, feminizm ile milliyetçilik arasındaki ilişkinin ikin- 
ci eksenini gösterir.? 


2 Genel olarak feminist tarihyazımı için örneğin bkz. (Berktay, 2003; Spron- 
berg, 2002; Bennett, 1989; Editörlerin Notu 1989, Gender History, 1 (1); (Al- 
len, 1986). Kadınların ve/ya da feminist hareketlerin milliyetçi hareketlerle ve 
ulus-devletle ilişkilenmeleriyle ilgili çalışmalar için örneğin bkz. (Gosh, 2013; 
Vickers, 2006; Puri, 2004; Hageman, 2004; Ranchard-Nilsson, Tétrault (der.), 
2000; Tamar Mayer (der.), 2000, Altınay (der.), 2000; Nagel, 1998; Yuval-Da- 
vis, 1997; McClintock, 1996; Cakir, 1994; Nair, 1994; Baykan, 1994; De Groot, 
1993; Varikas, 1993; McClintock, 1993; Lake, 1992; Marcus, 1992; Kandiyoti, 
1991; Yuval-Davis ve Anthias (der.), 1989; Jayawardena, 1986; Connell, 1987). 
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Milliyetçiliğin ve dolayısıyla ulus-devletin erilliğinin femi- 
nist okumayla açığa çıkartılması feminist siyasal duruşta bir- 
birini zorunlu olarak dışlamayan iki çizgiye kapı açar. İlk ola- 
rak, özellikle 1990'lara kadar feminist praxisi tanımlayagelen, 
milliyetçiliğin doğası itibarıyla erkek olduğu tespitine daya- 
nan çizgiden bahsedilebilir. Buna göre, kadınların hâlihazır- 
da “disaridakiler”? olarak kodlandıkları patriyarkal ulus-dev- 
let yapıları içinde milliyetçi hareketlerle bağlantısızlıkları ka- 
dın özgürleşmesi açısından tek seçenek olarak gösterilir. Zi- 
ra “ulusal kurtuluş için kadınların katılımını teşvik eden mil- 
liyetçi bir hareket feministlerin toplumsal cinsiyet eşitliği ta- 
lepleri karşısında tedirgin olur” (Nagel, 1998: 253). Milliyet- 
çi hareketler açısından kadınların önemi, “sembolik olarak, 
uygulama düzeyinde ve faillik” (Yuval-Davis, Anthias, Cain, 
1992: 81)9 süreçlerinde açığa çıkar. Nira Yuval-Davis ve Flo- 
ya Anthias'ın özetledikleri gibi kadınların milliyetçi hareket- 
ler ve dolayısıyla ulus-devlet yapıları içinde “biyolojik üreti- 
ciler, etnik/ulusal toplulukların sınırlarının yeniden üretici- 
leri, [etnik/ulusal] kültürün aktarıcıları, etnik/ulusal farklı- 
lıkların temsilcileri ve ulusal mücadelelerin [dogrudan] katı- 
lımcıları” (1882: 81) olmalarında somutlanır. Ancak kadınla- 
ra atfedilen bu önemli roller, ne milliyetçiliğin normatif kod- 
lar sisteminde ne de ulus-devlet yapısı içinde toplumsal cin- 
siyet eşitliğinin kabulünü ve pratiğe dökülmesini garanti al- 
tina alır. Aksine, R. W. Connell’a referansla, “milliyetçi siya- 
set, erilliğin hayata geçirilmesi açısından önde gelen alanlar- 


3 Virgina Woolfun İkinci Dünya Savaşı'yla ilgili olarak bir pasifiste söylettikleri 
bu açıdan örnekleyicidir: 

“Ülkemiz? dendiğinde, bir yabancı olarak ne anlıyorum?” [sorusuna yanıt 
vermeden önce| bir kadın, vatanseverliğin anlamını inceleyecektir. Cinsiyeti- 
nin ve sınıfının geçmişteki konumu hakkında bilgi toplayacaktır. Cinsiyetinin 
ve sınıfının bugün sahip olduğu arazi, servet ve mülkiyetin miktarı hakkında 
bilgi toplayacaktır — “İngiltere”nin ne kadarı gerçekten ona aittir? Şöyle diye- 
cektir: “Ülkemiz tarihin büyük bir bölümünde bana köle muamelesi yaptı; 
eğitim hakkımı ya da sahip olduklarından pay almamı reddetti. aslında, bir 
kadın olarak ülkem yok. Bir kadın olarak hiçbir ülkeyi istemiyorum. Bir kadın 
olarak bütün dünya benim ülkem” (aktaran West, 1997: xi). 


4 Bu argümanın detaylandırıldığı çalışma için bkz. (Yuval-Davis ve Anthias, 
1989). 
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dan biri”yken (aktaran Nagel, 1998: 251) milliyetçilik kültü- 
rü eril kültürel kodlar üzerinden işler (Nagel, 1998: 251). Di- 
per bir ifadeyle, milliyetçilik kapsamında kadınlığa yüklenen 
sembolik anlamlar, bu anlamların politika uygulamaları vası- 
tasıyla pratiğe aktarımları, kadınlar milliyetçi hareketlere ak- 
tif olarak katılsalar da katılmasalar da, eşitsiz toplumsal cin- 
siyet ilişkilerinin devamını sağlar. Öyleyse, kadınların ulus- 
devletin tarihi içerisindeki rollerini, önemlerini vurgulamak 
milliyetçi söylemin içerisinden gerçekleştirildiği ölçüde bu 
eklemlenme kadınların özgürleşmesini ulus-devlet formları 
içerisine yerleştirmek ve değişen milliyetçi tınılarla bezemek 
anlamına gelebilir. 


Sınır İhlâlleri: Pazarlıklar, Reddedişler 


Feminist teorinin uzunca bir süre “Batı” addedilen ve daha 
çok Anglo-Amerikan menşeli örneklerinde milliyetçilik, erilli- 
ge mahküm olan ve otomatik olarak reddedilen bir siyasal dü- 
şünme ve yapma-etme biçimi olarak karşımıza çıkar (Vickers, 
2006: 89). Feminizmi en genel anlamıyla kadın-erkek eşitliği 
ve kadınların özgürleşmesi kaygısıyla düşünsel üretimde bu- 
lunmak ve aktivizme angaje olmak şeklinde tanımladığımızda, 
“..tipik olarak erilleştirilmiş bellekten erilleştirilmiş aşağılama- 
dan ve erilleştirilmiş umuttan yola çıkaln|” (Enloe, 2000: 44) 
milliyetçilik, sıklıkla eklemlendiği militarizm nedeniyle kurtu- 
lamadığı şiddet pratikleri karşısında ancak reddedilebilecek bir 
olgudur.” Bu reddediş, yukarıda değindiğim alternatif ve/ya da 
karşıt feminist tarihyazımlarıyla doğrudan bağıntılıdır. 20. yüz- 
yılın ikinci yarısıyla birlikte, yerleşikleşmiş ve inşaları tamam- 
lanmış olsa da, nihai olarak bitmemiş olan, süreğen bir yeniden 
yapılandırma sürecinden geçen ulus-devlet yapıları içerisin- 
den geliştirilen bu reddediş, teori-aktivizm düzleminde milli- 
yetçiliğe içkin addedilen şiddetin, sömürünün doğrudan milli- 
yetçi öncelikler içerisinde gizlenmesini ifşa etme çabasındadır. 
Benzer şekilde, milliyetçiliğin tarihsel seyrinde ittifak içerisin- 


5  Milliyetçilikle militarizm ilişkisi için bkz. (Walby, 1992 vd.; Enloe, 2004). 
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de olduğu kapitalist ve militarist yapıları da mesele alanına dâ- 
hil eder.® Bu teorik-aktivist iştigal, birbirine alternatif teşkil et- 
mesi gerekmeyen, birbiriyle sıklıkla kesişen iki eksende ilerler: 
(1) Toplumsal cinsiyet ilişkilerini temel çatışma alanı olarak al- 
mak; (2) Toplumsal cinsiyet-sınıf-etnisite arasındaki kesişme- 
leri aynı çatışma alanında, hiyerarşik bir düzenlemeye tâbi tut- 
madan/oncelik belirlemeden okumak.” 

Bu iki eksen, bugün anti-militarist feminist hareketlerin ve 
ulus-aşırı feminist müdahalelerin dayandıkları referans nok- 
taları olarak karşımıza çıkar. Feminizmin milliyetçi söylem- 
sel pratikleri aşındırma örnekleri, özellikle retçiler kategori- 
sinde görünürdür. Buna göre, ulus-devletlerin sınırlarını kese- 
cek/ihlâl edecek şekilde işleyen bir feminist örgütlenme olarak 
(doğası gereği ulus-aşırı olan) anti-militarist feminist örgütlen- 
me, teorik düzleme, erilliğin, insanların ve özellikle kadınların 
kurgusal ulusal kimlikler içerisinde hapsedilmelerinin, erilli- 
gin ve kurgusal ulusal kimliklerin sınıfsal bağlantılarının/kapi- 
talizmin yeniden-üretimiyle ilişkisinin ve haklar ve özgürlükle- 
rin serbest piyasa diline mahküm edilişinin sorunsallaştırılması 
üzerinden yansır. Bu açıdan KAOS-GL ve KASAUM'un ortakla- 
şa düzenledikleri Üçüncü Uluslararası Feminist Forum'un (15- 
16 Mart 2014) açılış konuşmasında Cynthia Cockburn'ün dik- 
kat çektiği izlek önemli. Buna göre, feminist politika eğer sö- 
mürüye karşı bir özgürleşme mücadelesiyse, iktidarın mevcut 
dağılımının üç eksenine —-ekonomik, etnik/ulusal ve toplumsal 
cinsiyet eksenlerine— odaklanıldığı müddetçe feminizmin işa- 
ret ettiği sömürü ve tahakküm pratiklerini elimine edebilme 
umudundan bahsedilebilir: “Patriyarkal cinsel siyasetin, Siyah 


6 Örneğin bkz. (Altınay, 2004; Enloe, 2004; Cooke, 1996); krş. (Savran, 2006: 
34-35; Toker, 2006: 37; Direk, 2006: 39-43). 

7 Burada, V. Spike Peterson'ın ulus-devletlerin yönetme stratejisi olarak güven- 
lik söylemine ve politikalarına bakarken işaret ettiği, “iç içe geçmiş hiyerarşi ve 
tahakküm sistemleri”nden “...ve cinsiyetlendirilmiş kimliklerin ve ideolojile- 
rin söz konusu yapısal güvensizlikleri nasıl yeniden ürettikleri”nden yola çık- 
mak yönündeki önerisine dayanıyorum. Bkz. (Peterson, 1992: 32). 

8 Hemen burada, bütün ulus-aşırı feminist oluşumların kategorik olarak anti- 
militarist olmadıklarını belirtmem gerekiyor. 
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kadınların hayatlarında sınıf ve ırk siyaseti kadar yaygın oldu- 
guna inanıyoruz. ( İrksal-cinsel baskı diye bir şey olduğunun 
farkındayız. Bu baskı ne sadece ırksal ne de sadece cinsel...” 
(Cockburn, 2014). 

Öyleyse, “iç içe geçmiş iktidar ve tahakküm sistemleri”nden 
(Peterson, 1992: 32) yola çıkmakla toplumsal cinsiyet eşitsiz- 
liği çözümlemeleri ve bu eşitsizlik karşısında mücadele etmek 
açısından sömürünün ve tahakkümün yapısal koşullarını he- 
saba katarken -hem sömüren ve tahakküm altına alan hem de 
çağrılan anlamında— özneyle izlenebilecek özgül deneyim ve 
mücadele örneklerinden ve alanlarından çıkan bilgileri femi- 
nist teorik ve pratik birikime eklemenin gerekliliğinden bah- 
sedilebilir. Diğer bir ifadeyle, feminist teori açısından kilit bir 
öneme sahip olan yapı-özne dengesinin korunduğu bir oku- 
ma biçimi Cockburn'ün bahsettiği eksenler üzerinden eril ikti- 
darın işleyişini okumak ve bu iktidara karşı birbiriyle bağlantı- 
lı mücadele hatları çizmek açısından önemlidir. Cockburn'ün 
işaret ettiği izlekten yola çıkıldığında, anti-militarist feminist 
perspektiften kapitalist küreselleşmeyle tanımlanan günümüz 
dünyasında toplumsal cinsiyet, sınıf ve çoğunluk kimliği ara- 
sındaki geçişlilikler vasıtasıyla yeniden-üretilen şiddete karşı 
duruş, ancak konumsallık (positionality) ve kesişimsellik (in- 
tersectionality) hesaba katıldığında dönüştürücü sonuçlara yol 
açabilir. Burada önemli olan, feminist teoriden doğru milliyet- 
çiliğe bakışın, ulus-devletin kurumsal yapısı ve doğrudan ka- 
dınlarla ilgili politikalarıyla kısıtlı kalmadan, analizi, eleştiriyi 
ve aktivizmi ulus-devlet-kapitalizm-savaş ilişkisine değmesini 
sağlayacak şekilde genişleterek kurulmasıdır. 

Bu yaklaşım, feminist teoride ve pratikte özellikle 1990'lar- 
la birlikte görünürlük kazanmaya başlayan duruş temelli (stan- 
dpoint) feminist alternatifle bağlantılı bir çizgiye işaret eder; 
ama sadece bu duruşla tanımlanmadığının hemen altını çizme- 
liyim. Bu altını çizme gereğini duruş temelli feminist alterna- 
tifin, tanımlamaya uygun bir şekilde, farklı bağlamlarda farklı 
görünümlere sahip olması nedeniyle duyuyorum. Zira bu yak- 
laşım, ileri kapitalist ya da Chandra Talpade Mohanty'nin ter- 
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cih ettiği ifadeyle 1/3 dünya söz konusu olduğunda,? kâh “be- 
yaz feminizm”in (Anthias ve Yuval-Davis, 1983) farklı coğraf- 
yalardaki kadınların özgürleşme mücadelesini görmezliğini kı- 
rıcı -eminizmin tek olmadığını kabul eden— bir yaklaşım kâh 
modernist feminizmin kadınlık hallerini evrenselleştirici ko- 
yutlar üzerinden okumasına yönelik eleştiriden hareket eden 
“post-” yaklaşım, kâh “2/3 dünya”daki kadınların/feministle- 
rin özgürleşme pratiklerinin ileri kapitalist dünyadaki femi- 
nist özgürleşme pratikleriyle özdeş olması gerekmediği ve yi- 
ne, bu özgürleşme pratiklerinden edinilen tecrübelerin işaret 
ettiği feminizm biçimlerinin de özdeşleşmesi gerekmediği tes- 
pitini merkeze alır. 

Buradaki temel argüman, feminist teoriyi ve politikayı dış- 
layıcı değil, kapsayıcı kılmak için yine Mohanty'nin ifadesiy- 
le “dünya genelinde halkların kimliklerini ve kültürlerini ye- 
niden sömürgeleştiren geniş kapsamlı süreçlerin yanı sıra gün- 
delik hayatın mikro-politikasına bakmak ve... feminist iştiga- 
lin bağlamın, öznelliğin ve mücadelenin önemini teslim etme- 
si” gereğidir (2003a: 501). Ancak, bunu yaparken gerek “ente- 
lektüel [gerek] siyasal alanlarda sömürgeleştirici ya da kültürel 
görececi klişelere düşülmemesi” (Mohanty, 2003a: 509) de ge- 
rekir. Diğer bir ifadeyle, feminist analizin ve siyasal mücadele- 
nin, yapısal olanla öznelik halleri arasındaki girift ilişkiyi çöze- 
rek değil, yapısal koşullarla öznelik halleri arasındaki karşılaş- 
maların ve iç içe geçmelerin tarihsel-toplumsal değişebilirlikle- 
ri ve bununla eşzamanlı olarak evrensel ortak noktalar —sömü- 
rü, tahakküm, dayanışma— üzerinden yürütülmesini öneren bir 
feminist okumayla karşı karşıyayız. 

Bu okumanın arkasında, küresel kapitalizmin adaletsizlikle- 
riyle mücadele için “sınırlara dayanmayan” ve sınırları aşan bir 


9 Mohanty “1/3 karşısında “2/3 dünya” sınıflandırmasını Gustavo Esteva ve 
Madhu Suri Parakash'tan ödünç alır. Esteva ve Parakash, bu kategorileri “top- 
lumsal azınlıklar ve çoğunluklar arasında yaşam kalitesine göre yapılan ayrım” 
için kullanırlar. (Estava ve Parakash'tan aktaran Mohanty, 2003: 506). 

10 Duruş temelli feminizm için örneğin bkz. (Yuval-Davis, 2006; Anthias, 2002; 
Stoetzler ve Yuval-Davis, 2002; Hekman, 1997; Harding, 1986: 136-162; 
Hartstock, 1983). 
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feminizmin vazgeçilmez olduğu argümanı yatar. Burada hemen 
sınır aşan feminizmle, ulusal/yerel kimliklere yaklaşımını red- 
detme, yok sayma, dışlama üzerinden kuran bir feminist teo- 
ri/pratikten bahsedilmediğini söylemem gerekiyor. Aksine, bu 
perspektiften bakıldığında ve harekete geçildiğinde farklı bağ- 
lamlardaki feminist mücadelelerin patriyarkayla girdikleri pa- 
zarlıkların feminist duruşu zorunlu olarak zayiflatici/geriletici 
değil, kimi zaman patriyarkal yapıyı aşındırıcı bir etkisi olabi- 
leceği kabul ediliyor. Böylelikle, standartlaştırıcı bir evrensellik 
iddiası karşısında, bağlamsal tecrübelerle evrilen bir evrensel 
feminist duruşa işaret ediliyor (Mohanty, 2003b)." 

Bu duruş ise, bizi feminizmin milliyetçilikle pazarlığına gö- 
türüyor. Feminizmin milliyetçilikle pazarlığı milliyetçilik ile 
patriyarka arasındaki ilişkinin simbiyotik olduğu yönündeki 
feminist tespit temelinde, milliyetçiliğin külliyen reddini zor- 
layan bir tarihsel süreçte karşımıza çıkıyor. Bu açıdan, Them- 
bisa Waetjen'in Güney Afrika'da Inkhata milliyetçiliği üzerine 
analizi gerek milliyetçilik-patriyarka arasındaki ilişkinin stan- 
dart bir toplumsal cinsiyet ölçeği üzerinden okunmasının ge- 
rekse bu ilişki kurulurken kapitalizmin es geçilmesinin sınır- 
larının görülmesi açısından önemli. Inkhata'yı, kapitalizm üze- 
rinden tanımlanan erkeklik halleriyle meşrulaştırılmasına bağlı 
“başarısız olmuş milliyetçilik” örneği olarak sunan Waetjen'in 
analizinden yola çıkıldığında (2001), milliyetçilikle feminizm 
arasındaki bağlantının sadece kadınlara milliyetçi hareketler 
ve ulus-devlet kurguları içerisinde yüklenen sembolik ve mad- 
di rollerin standart şablonlara referansla anlaşılamayacağı, bu 
unsurların arasına kapitalizmin farklı coğrafyalara sızmasının 
toplumsal cinsiyet ilişkilerine etkisinin de katılması gerektiği- 
ne ulaşılabilir. Nitekim Waetjen'in analizi Afrika Ulusal Kong- 
resi'ne feminist müdahalelerle birlikte okunduğunda, yukarı- 
da Mohanty'ye referansla değindiğim yapısal koşullar ile özne- 
lik halleri arasındaki bağıntının farklı bağlamlarda farklı femi- 
nist karşılıkları olacağı açığa çıkar. Zengie A. Mangaliso'nun 
Afrika Ulusal Kongresi'nin yapılanması, işleyişi ve politikaları 


ll Ayrıca bkz. (Naples ve Desai (der.), 2002). 
107 


kapsamındaki toplumsal cinsiyet ilişkileri üzerine, Güney Afri- 
ka özelinde beyaz ve siyah milliyetçilikler arasındaki farklılık- 
ları da göz önüne alan analizinden çıkarsanabileceği gibi, 2/3 
dünyada kadınların özgürleşme mücadelesi sadece yerel/ulusal 
patriyarkal ilişkilere karşı değil, sömürgeci Batı karşısında ye- 
rel/ulusal mücadeleyi gerektiren koşullarda yürütülmek duru- 
mundadır (Ginwala'dan aktaran Mangaliso, 1997: 134): 


Güney Afrika'da, asıl mesele apartheid ve ulusal kurtuluştur. 
Bu durumda, Afrikalı kadınların, en dar anlamıyla kadınları il- 
gilendiren meselelere yoğunlaşan bir feminist harekete odak- 
lanmaları ve ayrı bir feminist hareket oluşturmaları gerektiği- 
ni söylemek, Afrikalı kadınların Afrikalı erkeklerle eşit baskıya 
tâbi olmak için savaşmaları gerektiğini söylemektir. 


Öyleyse burada karşımıza Pharta Chatterjee'nin ifadesiyle, 
“tarihsel olarak sömürge sorunuyla iç içe geçmiş bir ulusal so- 
run [ve dolayısıyla] kolonyal sömürüye karşı bir mücadele bi- 
çimi olarak ulusal kimlik tanımı” çıkmaktadır (Chatterjee'den 
aktaran Sunseri, 2000: 144). Yukarıda değindiğim gibi pratik 
dışı bir teorik yaklaşım imkânsızsa, kadınların özgürleşme mü- 
cadelelerini tarihsel-toplumsal koşullarından soyutlayarak ir- 
delemek ve değerlendirmek iç içe geçmiş sömürü ve tahakküm 
mekanizmalarını yeniden üreten anlatılar kurmanın ötesine ge- 
çemez. Diğer bir ifadeyle, sömürgecilik karşıtı milliyetçi müca- 
dele örneklerinde, bizâtihi söz konusu eril mücadele içerisin- 
de yer alırken milliyetçiliğe içkin eril söylemlerle dışarıdan de- 
pil içeriden mücadele eden kadınları/feministleri,'? feminizmin 
dışına itmek eril pratiklere bizzat eklemlenmeyi örnekler. Oy- 
sa ağırlıklı olarak anti-emperyalist, anti-sömürgeci zeminlerde 
kurulan bu ittifak biçimleri ancak ilgili tarihsel bağlamın özgül 
dinamikleri göz önüne alındığında, söz konusu örgütlenmele- 


12 Burada milliyetçi mücadele hareketleri içinde yer alan kadınları bütünsel bir 
şekilde feminist olarak tanımlamakla ilgili çekincem olduğu için kadın/femi- 
nist ikilisini kullanıyorum: “Siyah kadınlar, feminizm teriminin varlığından he- 
nüz haberdar değilken, aileleri [dahil oldukları| topluluklar ve siyasal hareket- 
ler içinde kadınların özgürleşimiyle ilgili meselelerle uğraştıklarını ileri sürü- 
yorlar.” (Mangaliso, 1997: 138.) 
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rin —ki feminist milliyetçiliğin taşıyıcıları olarak tanımlanıyor- 
lar- kestirmeden feminist olmadıkları sonucuna varmak müm- 
kün olmuyor. Zira bu deneyimler sadece ulus-devlet kurmaya, 
ulus-devleti kurumsallaştırmaya ve ulus-devlet için rıza topla- 
maya yönelik politikalar ve stratejiler bütünü olarak milliyet- 
çi ideoloji ve hareketlenmenin cinsiyetlendirilmiş hâlini değil, 
aynı zamanda, hâlihazırda yerleşikleşmiş ulus-devlet formları- 
na içkin erilliğin bu formlar içerisinden hareket eden feminist 
söyleme sızmışlığını da ifşa eden pratikleri beraberinde getiri- 
yorlar. Diğer bir ifadeyle, 1/3 dünyanın feminizminin 2/3 dün- 
yanın feminizmine yabancılığından kaynaklı üstünlük iddiası- 
nı açığa çıkarıyorlar. Yanı sıra, Batı'dan doğru dünyanın geri ka- 
lanında kadınların özgürleşme mücadeleleri içerisinde milliyet- 
çi hareketlerle kurdukları ittifakların zorunlu olarak eklemlen- 
meye yol açmak durumunda olmadığını, aksine bu ittifaklarla, 
feminizmin kendisi dönüşürken, milliyetçiliği dönüştürme po- 
tansiyeline de işaret ediyorlar." Son olarak, 1/3 dünyanın hâ- 
kim feminist paradigmasının karşı karşıya kaldığı örtük milli- 
yetçi sızmaları açığa çıkarıyorlar. Burada hemen feminist poli- 
tikanin milliyetçilikle oturduğu pazarlığın her zaman için aşın- 
dırmayla sonuçlanmadığını, aksine, feminizmin milliyetçi söy- 
lemsel pratikler içerisinde massedilmesini beraberinde getire- 
bildiğinin altını çizmek gerekiyor. Bu, iki ayrı biçimde orta- 
ya çıkabilir: Bir yandan beyaz feminizm vasıtasıyla yeniden üre- 
tilen -sembolik ya da maddi, ya da her iki açıdan- sömürgeci 
dilde, diğer yandan, sömürgeciliğe milliyetçi hareketler içinden 
karşı çıkan 2/3'nin feminizminde. 4 


Sonuç Yerine 


Marcel Stoetzler ve Yuval-Davis (2002) feminizmin, farklı tarih- 
sel-toplumsal durumsallıklar (contingencies) içerisinden evrilen 
milliyetçilikle karşılaşması, pazarlığa oturması, bağlantılı ek- 
lemlenme süreçleri ve/ya da aşındırma pratiklerini kapsayan bir 


B Örneğin bkz. (Çağlayan, 2007: 165-223). 
14 Örneğin bkz. (Hee-Kang Kim, 2009). 
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bakış için duruş temelli (standpoint) bir yaklaşıma işaret eder. 
Çıkış noktası 1980'lerin başındaki feminist perspektiften erkek 
akım bilim eleştirilerinde bulunan bu yaklaşım, 1990'lı yılların 
sonlarından itibaren feminist bilme ve eyleme biçimleriyle ilgili 
olarak yeniden canlanır (Harding, 1986; Hekman, 1997; Harts- 
tock, 1997). Esasen, yukarıda yer yer değindiğim, yapı ile özne 
arasındaki gerilimli ilişkinin feminist perspektiften üretken bir 
şekilde sürdürülmesini sağlama çabası üzerinden de anlayabile- 
ceğimiz bu yaklaşımda, “feminist duruş' kavramı epistemolojik 
olarak naif ‘kadın bakış açısı nosyonunun karşısına” çıkartılır 
(Stoetzler ve Yuval-Davis, 2002: 317). Buna göre, bilme ve ey- 
leme öznelerin toplumsal konumlarına, bu toplumsal konumla 
kurdukları ilişkiye ve aynı toplumsal konumdan doğru başkala- 
rıyla kurdukları ilişkiye, nihayetinde bu ilişkilenmeleri tahayyül 
etme (imagination) kapasitelerine göre şekillenir (Stoetzler ve 
Yuval-Davis, 2002: 315-333). Söz konusu konumlanmaları ve 
ilişkilenmeleri temel alan bir teorik çabaysa epistemik bir mese- 
lenin ötesinde etik ve politik bir meseleden hareket etmektedir: 
Sınırların ve hudutların ihlâli. Böyle bir ihlâl, Stoetzler ve Yuval- 
Davis'e göre, “hem epistemolojinin hem de toplumun bir kate- 
gorisi [olarak tahayyülün| bilgiyi toplumsal failliğe ve (bedensel 
anlamda toplumsal) deneyime bağla”masıyla mümkün kılınabi- 
lir (2002: 324). Bu, tam da, toplumsal ve siyasal olanın gitgide 
daha fazla parçalandığı, mücadele alanlarının tahakküm süreç- 
leri içerisinden bölünüp ayrıştırıldığı, bütünsel bilme ve eyleme 
girişimlerinin farklılıkların ve göreceliklerin manipülasyonuyla 
imkânsız olarak sunulduğu günümüz dünyasında teoriyi ve do- 
layısıyla —yapıp etmenin yerine eylemi- geri çağıran bir çabaya 
işaret eder (Eagleton, 2003: 530). 

Böyle bir çaba pek tabii ki, belirli bir tarihsel-toplumsal ko- 
numlanış içerisinden çıkacaktır. Dünya genelinde, “Jiçerisin- 
den geçtiğimiz] oldukça parçalı zamanlarda mekân, kimlik, 
sınıf, iş, inanç vd. [eksenindeki] bölümlenmeleri kesen daya- 
nışmaları kurmak bir yandan çok zorken, diğer yandan hiç- 
bir zaman olmadığı kadar elzemdir” (Mohanty, 2003: 530). 
Türkiye özelindeyse, bir yandan neoliberal kapitalizmin yıkı- 
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cılığının azami düzeyde seyrettiği, diğer yandan milliyetçiliğin 
gitgide artan Sünni-İslâm bileşeniyle yoğunlaştığı bir dönem- 
de, milliyetçiliğin içinden ve dışından feminist müdahalelerin 
yereli göz ardı etmeden, ama yerele kilitlenmeden, tam da du- 
rus temelli feminist perspektifin işaret ettiği sınırları aşan, ulu- 
saşırı ittifaklar içerisinden hareket etmenin zemininin hazır ol- 
duğu bir dönemde, mücadeleyi sadece parçalı yapıp etmelerle 
ve/ya da sadece düşünceye dönmekle kısıtlamadan, farklı öz- 
nelik halleri/ihtimalleri arasındaki dayanışmaya öncelik veren, 
böyle bir dayanışmayı tahayyül edebilen bir eksende kurmanın 
elzem olduğundan bahsedilebilir. Ne de olsa, “küresel kapita- 
lizm hem imkânları yok ederken hem de yeni imkânlar yaratır” 
(Mohanty, 2003: 530). 

Bu ise feminizmin milliyetçilikle karşılaşmalarını anlamak, 
bu karşılaşmalardan feminist mücadeleler açısından kazanım 
çıkarmak açısından doğru bir zemin olarak görülebilir. Diğer 
bir ifadeyle, “aynı baskı pratiklerine maruz kalındığı fikrine da- 
yanan o kızkardeşliğin, kadınların değişen ve karmaşık top- 
lumsal gerçekliklerini (o mistifiye etmesi”nden ““feminist”ten 
“kadın hakları”na doğru kaymakla dünya genelinde kadınla- 
ra yönelik şiddeti küresel gündeme taşımaya yönelik (başarılı) 
girişim”e (Mohanty, 2003: 529) evrilişte dışarıda bırakılanların 
—kadınların bedenlerinin ve emeklerinin küresel ölçekteki sö- 
mürünün nesnesi olduğunun- feminist gündeme dâhil edildi- 
ği bir zeminde hareket edildiğinde farklılıkların yok edilmedi- 
gi, ancak dayanışmanın önünde engel olarak yerleştirilmediği 
bir mücadeleden bahsetmek mümkündür." Nitekim feminist 
tarihyazımının milliyetçiliğin erilliğini ve kadınların milliyetçi 
tarihler içindeki özneliğini ortaya çıkarışı, bir yandan reddedi- 
şe diğer yandan feminist milliyetçiliğin milliyetçiliği dönüştür- 


15 Burada Bell Hooks'un Kuzey Amerika özelindeki beyaz feminizmle ilgili uya- 
rısını —ki Mohanty'nin kızkardeşlik üzerine yorumu bu uyarının dünyanın 
1/3'lük bölümüne taşınması olarak okunabilir- hatırlamakta fayda var: “kadin- 
ların özgürleşmesini savunanların dile getirdikleri kızkardeşlik görüşü, ezil- 
mede ortaklık fikrine dayanıyordu ... “Ezilmede ortaklık” fikri kadınların fark- 
lı ve karmaşık toplumsal gerçekliklerinin doğasını örten ve mistifiye eden yan- 
lış ve yoz bir platformdu.” (Hooks,1984: 43-44), 
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me ihtimallerine işaret eder. Birbirine temelde zıt gibi görünse 
de bu iki çizgi aslında kadınları merkeze almakta kesişir ve bir- 
birini dışlamaz. Özellikle post-kolonyal bağlamlarda milliyet- 
çi mücadeleler içerisinde yer alan feministlerin benimsedikle- 
ri feminist milliyetçi siyasal duruş milliyetçiliğe eklemlenirken 
massedilmek riskiyle karşı karşıya olmasının yanı sıra, milliyet- 
çiliği dönüştürme ve aşındırma potansiyelini de taşır. Öte yan- 
dan, duruş temelli feminist perspektifin çıkış noktasında belir- 
leyici olan, ancak, son okumalarında göz ardı edilme riski yük- 
sek bir diğer unsur, ezme ve sömürü pratikleri arasındaki ya- 
pısal ilişki feminist praxisin merkezine alınmadığı ölçüde söz 
konusu massedilme riski daha da yükselir.'9 Öyleyse, başlan- 
gıca dönerek, Hartstock'un argümanlarına baktığımızda, böyle 
bir riskin önünün alınmasında, Stoeztler ve Yuval-Davis'in işa- 
ret ettikleri tahayyüle paralel addedilebilecek bir eğilimi, “da- 
ha adil toplumsal ilişkilerin tasavvur edilebilmesini mümkün 
kıldıkları için bazı [bilme biçimlerini] diğerlerine yeğleme”nin 
(Hartstock, 1997: 373), dolayısıyla, fail ile yapı arasındaki iliş- 
kiyi, “bireysel yaşamlarda [gozlemlenebilecek olsa da]... tam 
olarak ancak toplumsal düzeyde anlaşılabilecek makro iktidar 
süreçlerini büyük ölçekli toplumsal güçlerin öznenin farklı 
veçhelerini aydınlatması”na (Hartstock, 1997: 371) referansla 
kurmanın yerinde olacağı söylenebilir. Diğer bir ifadeyle, femi- 
nizmin milliyetçilikle ilişkisine bakarken milliyetçi hareketler 
içinde nesneleşen/özneleşen kadınların bilgisine ayrıcalık ta- 
nırken, söz konusu ayrıcalık tespitinin uzandığı toplumsal iliş- 
kileri hesaba katmak, duruş temelli feminizmin görececilikle 
karıştırılmasını engellediği gibi, Mohanty'nin sıklıkla vurgula- 
dığı ulusaşırı dayanışma zeminlerinin kurulmasına da kapı aça- 
caktır. Sonuç olarak, bildiğimiz anlamda, ulus-devlet inşasının/ 
bekasının bileşeni olarak milliyetçiliklerin görece düşüşe geçti- 
ği neoliberal küreselleşme zamanlarında feminist teorinin/pra- 
tiğin, milliyetçilikle bağıntısını sınırları görerek, ancak sınırla- 


16 Burada ezme ve sömürü pratikleri arasındaki yapısal ilişkiyle, “kapitalizm ve 
patriyarkanın, cinsel iş bölümü vasıtasıyla ifade bulan birleşmesi”nde birbirini 
besleyen kapitalist patriyarkaya işaret ediyorum. Bkz. (Eisenstein, 1977). 
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ra bağımlı kalmadan aşmaya yönelik bir okuma, tam da femi- 
nizmin milliyetçilikle coğrafyaları kesen tarihsel karşılaşmala- 
rından çıkan tecrübenin bilgisinin ayrıcalıklı kılınması vasıta- 
sıyla mümkün olacaktır. 
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“Arap Baharı” ve 
Ortadoğu'da Ulusal Kimlikler 


2010'larda Ortadoğu'da 
Milliyetçiliği Tartışmak 


HAMİT BOZARSLAN 


Devrim kavramının giderek gözden düştüğü 1980'lerde ve 
1990'larda, bilimsel literatürde öne çıkan temaların başında 
milliyetçilik gelmekteydi. Benedict Anderson, Ernest Gellner, 
Eric Hobsbawm ve Rogers Brubaker'in milliyetçiliği konstrük- 
tivist perspektiflerden yola çıkarak tartışan eserleri 1983-1995 
yılları arasında yayınlanmıştı. Aralarında Kürt sorununun da 
bulunduğu bazı milli sorunların uluslararası görünürlük saha- 
sında önemli bir yer kazanması, Sovyetler Birliği ve Yugoslavya 
Federasyonu'nun çöküşünün yol açtığı etnik çatışmalar, sos- 
yal mücadelelerin yerine, “evrensel aşiretsel savaşlar”ın (Hen- 
nebelle, 1997) geçeceği izlenimini yaratmaktaydı. 2010'lu yıl- 
lardaysa, bilimsel tartışmaların giderek yeni tip otoritarizmler, 
hegemonik iktidar ilişkileri, sosyal hareketler ve direnişler üze- 
rinde yoğunlaştığını görmekteyiz. Arap âleminde 2011'de göz- 
lemlenen demokratik başkaldırılar ve ardından Mısır, Libya, 
Suriye, Irak, Yemen gibi ülkelerde yaşanan şiddet ve fragman- 
tasyon olgusu, Ortadoğu'da milliyetçilik tartışmalarının da iv- 
me kaybetmesine yol açmış bulunmaktadır. 

Araştırmacılar, bazı konuların belirli bir süre boyunca “bi- 
limsel gündem”den silindikten sonra yeniden “geri döndükle- 
rini” bilmekteler. Bu nedenle, genel olarak Ortadoğu'da, özel 
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olarak da Türkiye'de Filistin, Ermeni, Kıbrıs, Kürt... sorunla- 
rı bağlamında yeniden canlanabilecek milliyetçilik konusunun 
şimdiden “tarihin çöplüğüne” gömülmesi söz konusu olamaz. 
Tam aksine, bu konudaki tartışmaların kısa bir dönem için ol- 
sa bile ivme kaybetmesi tarihçiler ve genel olarak sosyalbilim- 
ciler açısından höristik bir şans olarak degerlendirilebilir. “T o- 
cguevilleci” olarak tanımlayabileceğimiz bir metodoloji saye- 
sinde, milliyetçiliğin günümüzdeki krizi, aynı zamanda milli- 
yetçiliğin geçmişte bir fikir akımı, hâkim bir ideoloji, bir di- 
reniş söylemi ya da bir icraat olarak neden başarılı olduğunun 
ya da hegemonik konumunu neden kaybettiğinin anlaşılması- 
nı sağlayabilecek bir “anahtar” vasfını da kazanabilir. Bu yakla- 
sim, aynı zamanda milliyetçiliğin tanımlanması ve aşılması ko- 
nusunda yeni perspektiflerin geliştirilmesini de mümkün kıla- 
bilir. Son derece değişik bağlamlarda kullanılan “milliyetçilik” 
gibi jenerik bir terim ne tür ideal-tiplerle algılanabilir? Milliyet- 
çiliğin krizi ve “ulus-devlet”in krizi arasında nasıl bir bağ kuru- 
labilir? Hâkim bir milliyetçilik, toplumun fragmantasyonunu 
tetikleyen ya da hızlandıran alt-milliyetçiliklere ya da her tür- 
lü çoğulluğu dışlayan askerileştirilmiş mezhebi ve/ya etnik ai- 
diyetlere yer bırakabilir mi? Hem değişik grupların temsilini ve 
özerk yapılanmasını, hatta ortak bir irade temelinde bağımsızlı- 
ğa ulaşmasını sağlayabilen, hem de hâkim bir ideolojinin oluş- 
masını engelleyen milliyetçilik-dışı toplumsal tahayyüller na- 
sıl oluşturulabilir? 

Bu sorulardan bazılarını cevaplandırmaya yönelik bu maka- 
lede, ilk olarak son dönemde önemli bir ivme kazanmış olan 
Kürt hareketine değinecek, “milliyetçilik” kavramının dört ül- 
ke arasından bölüştürülmüş Kürdistan'daki gelişmeleri tanım- 
lamaya yetmeyeceğini önereceğim. İkinci olarak, Arap âlemiy- 
le karşılaştırıldıklarında nispeten istikrarlı bir konumda bu- 
lundukları görülen Türkiye ve İran'da resmi milliyetçiliklerin 
içinde bulundukları tıkanma süreçlerini ele alacağım. Maka- 
lenin son bölümündeyse, Arap milliyetçiliğinin 2010'larda ge- 
çirdiği anlam kaybına değineceğim. “Devlet ideolojileri” ola- 
rak Fars, Türk ve Arap milliyetçilikleri arasında gözlemlediği- 
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miz tarihsel ve sosyolojik farklılıklar, aynı zamanda genel ola- 
rak milliyetçiliğin 2010'lu yıllarda gözlediğimiz krizinin birbir- 
lerinden oldukça farklı konfigürasyonlara yol açmasını da izah 
etmektedir. 

Makalede ele alınacak milliyetçiliklerden ilki olan “Kürt 
milliyetçiliği”ni bir “azınlık milliyetçiliği” (minority nationa- 
lism) olarak değerlendirebiliriz. Kürtlerin bir azınlık olarak ta- 
nımlanmasının Kürt entelektüelleri ve siyasetçileri arasında 
ciddi bir tepkiye yol açtığını biliyorum. Ama burada azınlık 
kavramını “minör” anlamında kullandığımı, yani sayısal olgu- 
larla değil de iktidar süreçleri ve ilişkileri ile doğrudan ilişkilen- 
dirdiğimi özellikle belirtmem gerekir. Örneğin İslâmın Mısır'da 
resmi, Türkiye'de fiili bir devlet dini olmasının temelinde İslâm 
cemaatinin nüfus olarak bir çoğunluk oluşturması değil, bu ül- 
kelerdeki Hıristiyan ve Yahudi katmanlarının “azınlıklaştırıl- 
ması” bulunmaktadır. Yine Saddam Hüseyin'in Irak'ında ve el- 
Esad'ların Suriye'sinde sayısal bir çoğunluk oluşturan Şiiler ve 
Sünniler, hukuki ve siyasal anlamda “azınlıklaştırılmış”lardı. 
Aynı şekilde Kürtlerin bir “azınlık” oluşturması, onların arala- 
rında bölüştürüldükleri ülkelerde sayısal bir “azınlık” oluştur- 
malarıyla değil, “devlet sahibi” gruplarla özdeş kabul edilme- 
meleri ve “çoğunlukların” (major anlamında majority) sahip ol- 
dukları hukuki ve siyasal haklardan mahrum bırakılmış olma- 
larıyla açıklanabilir. 


Kürt Hareketi ya da Eksik-Anlamlı ve 
Çokanlamlı Bir Kavram Olarak Milliyetçilik 


Bu farkın algılanması, aynı zamanda milliyetçilik araştırmala- 
rında aslında pek de yeni olmayan bazı perspektiflerden yola çı- 
kan yaklaşımları da mümkün kılmaktadır. Bilindiği gibi, klasik 
sol literatür “ezen uluslar” ve “ezilen uluslar”ın milliyetçilikle- 
ri arasında önemli bir ayrım koymaktaydı. Bu ayrım, ikinci tür 
milliyetçiliklerin “doğaları” gereği daha demokratik bir niteliğe 
sahip oldukları anlamına gelmemektedir (tam aksine, bu milli- 
yetçiliklerin bazılarının radikal bir nitelik kazandıklarını, hatta 
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kan ve ırk temalarına ağırlık veren söylemlere kaydıklarını bil- 
mekteyiz); ama bu tür milliyetçiliklerin daha çok hâkim millet- 
lerin devlet zoruyla meşrulaştırdığı ve dayattığı milliyetçilikle- 
re bir cevap olarak ortaya çıktığı da inkâr edilemez bir gerçek- 
tir. Belki de bu nedenledir ki, 20. yüzyılın önemli bir kısmın- 
da, “ezilen milletler”in hareketleri kendilerini “milliyetçi” ola- 
rak tanımlamaktan ziyade, enternasyonalist bir söylem üret- 
mekte, hatta, Taline Ter Minassian'ın Müslüman olmayan ce- 
maatler bağlamında kullandığı tabiriyle, “Komintern'in hamal- 
lığı” rolünü üstlenmekteydiler (Ter Minassian, 1997). Aynı şe- 
kilde, bazı istisnalar haricinde Kürt hareketlerinin de genellik- 
le kendilerini “milliyetçi” olarak değerlendirmediklerini, ken- 
di “milli” taleplerinin gerçekleşmesi ve bağlı oldukları ülkele- 
rin “demokratikleşme”leri arasında yakın bir ilişki kurdukla- 
rını gözlemekteyiz. Kürt militanları ve hareketleri 1950'lerden 
2010'lara kadar daha çok sol hareketlerle temas içindeydiler. 
İran, Türkiye ve Suriye sol muhalefetinde Kürtler bazen liderlik 
konumunda bulunmaktaydılar; Irak'taysa, Kürdistan, Komü- 
nist Partisi'nin baskı anlarında sığınacağı “doğal sığınak” olarak 
değerlendirilmekteydi. Her dört ülkede de “milli mücadele”, ay- 
nı zamanda “efendi-köle diyalektiğinin” kırılmasını, “köle”nin 
kölelikten, “efendi”nin ise “köle sahibi olma” ihtiyacından kur- 
tarılmasını hedeflemekte, Kürt “milli kurtuluşu”nun aynı za- 
manda “hâkim milletleri” de özgürleştireceğini varsaymaktaydı. 

Gerçekten de, 20. yüzyılda, “Kürtlüğün” Kürdistan'da siya- 
sal meşruiyet kazanmanın temel koşulunu, hatta tabir yerin- 
deyse siyasetin “harcını” oluşturduğunu, ama hiçbir zaman 
kendi başına yeterli olmadığını görmekteyiz. “Kürtlük” 1920 
ve 1930'larda kendisini Batıcılık ve “medeniyetçilik”le, daha 
sonraki dönemlerde de solla meşrulaştımakta, “evrensel değer- 
ler” adına savaşan ve bedel ödeyen bir grup olarak değerlen- 
dirmekteydi. 1990 ve 2000'li yıllardaki marjinal İslâmcı/İslâ- 
mi Kürt hareketleri de Kürtlüğü İslâmla tanımlayarak meşru- 
laştırmaktaydılar. 

Bu tarihsel miras, günümüzde genel olarak Kürt sahasında 
gözlemlenen paradoksal durumu da açıklamaktadır. Bir yan- 
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dan, Irak ve Suriye'de, çok daha değişik koşullarda olsa da, 
Türkiye'deki Kürtler, Kürdistan tarihinin en karanlık dönemi 
olan 1980'lere oranla gerçek bir empowerment sürecinden geç- 
mektedir (bir istisna oluşturan İran Kürdistanı üzerine, bkz. 
Bozarslan, 2014). İbn Haldun, ancak tarihin varoşlarından ge- 
len halkların tarihsel aktörler haline gelebileceklerini düşün- 
mekteydi (Bozarslan, 2013). 2020'lere doğru Kürtlerin konu- 
munun ne olacağını şu andan kestirebilmek mümkün değil; 
ama son yirmi yılda gözlenen dinamizmin hem genel olarak 
Kürtlüğü güçlendirdiğini hem de bir akım olarak Kürt milliyet- 
çiliğini zayıflattığını görmekteyiz. Örneğin Irak Kürdistanı'nda 
Kürtlüğün ismi konulmamış bir “devlet çerçevesinde” hege- 
monik bir konum kazanması, aynı zamanda anlamlarını Kürt- 
lükte bulmayan siyasal bir çoğulculuğun ve giderek iktidar- 
dan bağımsızlaşan bir sivil toplum oluşumunun kabul edilme- 
sini de kaçınılmaz kılmaktadır. Aynı şekilde, Kürdistan, sade- 
ce kendi dini (Ezidi, Hıristiyan ve Israil'e yerleşmiş olan Yahu- 
di) “azınlıklar”ını ve Türkmen milli “azınlığı”nı değil, aynı za- 
manda da Irak'taki zoraki göçler nedeniyle sayıları hızla artan 
Arap-Sünni “azınlığı”, onlara özel haklar tanıyarak entegre et- 
me zorunluluğuyla karşı karşıyadır. Buna ek olarak, Musul'un 
düştüğü tarih olan 10 Haziran 2014'ten sonra Kürtlüğün “bar- 
barlığa karşı savaş” ekseninde yeniden tanımlandığını görmek- 
teyiz. Irak “Kürtlüğü”nün “İslâm Devleti”'ne karşı savaşı, geç- 
mişte Bağdat'taki “faşist rejim”e karşı verilen mücadelelerden 
nitelik olarak son derece farklıdır; bu yeni mücadelenin teme- 
linde “Kürdistan'ın varlığının korunması” kaygısı yatsa da, 20. 
yüzyıl “Kürt milliyetçiliği” bu amaç için gerekli maddi ve sem- 
bolik kaynakları sunmaktan oldukça uzaktır. 

Irak Kürdistanı'yla karşılaştırıldığında, “Rojava”daki PYD’- 
nin (Partiya Yekitiya Demokratik - Demokratik Birlik Partisi) 
arslan payını aldığı oluşum, kendi iç muhalafetine pek yer bı- 
rakmayan hegemonik bir niteliğe sahip bulunmaktadır. Lakin 
konumuz açısından önemli olan, daha 2000'lerin başında çok 
az bilinen “Rojava” kavramının hızlı bir şekilde yaygınlaşması- 
dır; bu “sıradanlaşma” kendi başına Kürtlük tahayyülünün ka- 
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zandığı boyutu göstermeye yetmektedir. Ama, aynı zamanda, 
nam-ı diğer Suriye Kürdistanı olan bu mıntıkada da, bir ideo- 
loji, bir anlamlar birliği ve bir direniş yöntemi olarak 20. yüz- 
yıl “Kürtçü” söylem ve siyasetlerinin oldukça sınırlı kaldığı- 
nı görmekteyiz. Kendisini “radikal demokrasi”, “ekoloji”, “fe- 
minizm” gibi evrensel temalarla meşrulaştıran PYD, Kürtlüğü 
“el-Kaide” ve “İslâm Devleti” ile mücadele temelinde yeniden 
tanımlamak durumundadır. Bu nedenledir ki “Kürtlüğün” za- 
feri, aynı zamanda “Kürt milliyetçiliğinin” en iyimser ihtimal- 
le tarihsel bir arka-plana dönüşmesini de zorunlu kılmaktadır. 
Elbette ki bu “arka-planın” işlevsiz olduğunu iddia edemeyiz: 
20. yüzyıl Kürt hareketinin ortak sembolleri (kuruluş mitosu 
olarak Kawa ve Nevroz, ortak bir tarih söylemi, ulusal “Pante- 
on”, kartografik tahayyül), Irak Kürdistanı'nda olduğu gibi Ro- 
java'da da “millet”in temel dayanakları arasında yer almaktadır. 
Ama bu semboller “yeniyi” açıklamakta ve dolayısıyla “yeni an- 
lamları” ve yeni sosyal ve siyasi yapılanmaları oluşturmakta ol- 
dukça yetersiz kalmaktadırlar. 

Aynı şekilde Türkiye'de Kürt ve Türk siyasal sahalarının (ve 
mobilizasyon süreçlerininin) 2000-2010'larda birbirlerinden 
net bir şekilde farklılaştıklarını görmekteyiz. Seçim haritala- 
rına kabataslak bir göz atış bile, bu farklılaşmaların boyutu- 
nu algılamaya yetmektedir. Ama, tartışılmaz hegemeonik bir 
kapasiyete sahip olmakla birlikte, PKK-BDP temelinde oluşan 
blok, aynı zamanda geçmişe oranla çok daha karmaşık, çoğul 
ve sektoriyel talepler dile getiren bir Kürt toplumunu yönet- 
mek durumunda bulunmaktadır. Bunun kaçınılmaz sonucu 
olarak da, 1980'lerin ve 1990'ların “tek lider-tek parti-ordulaş- 
mış halk” denklemine dayanan siyasal kültürü, yerini “radikal 
demokrasi” programına bırakmaktadır. Yine, —AKP ile ilişki- 
leri ne olursa olsun—, PKK-HDP-DTK bir yandan Türkiye, di- 
ger yandan genişanlamda Ortadoğu temelli talepler de dile ge- 
tirmek zorunda kalmaktadır. Burada da Kürt hareketinin 20. 
yüzyıldaki mirasının (ki buna PKK'nin kendi mirasını ve sem- 
bollerini de dahil etmek gerekmektedir) işlevsel fonksiyonla- 
rını kaybetmeden bir arka-plana dönüştüğünü, “yeni” koşul- 
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ların “yeni” bir siyasi sentaksın geliştirilmesini zorunlu kıldı- 
gını görmekteyiz. 

Kürt hareketinin bu ikili konumunu aynı zamanda, paradok- 
sal görünse de birbirini dışlamayan, tam aksine tamamlayan 
ikili bir sürecin, yeniden “Kürdistanileşme” ve yeniden “Irak- 
lılaşma, İranlılaşma, Türkiyelileşme”, “Suriyelileşme” süreçle- 
rinin —en azından 2014 sonu itibariyle— eşzamanlı olarak geliş- 
mesiyle açıklayabiliriz. Kürt hareketi her kriz döneminde yeni- 
den “Kürdistanileşmekte”, Kürtleri bölen devlet sınırlarını fii- 
len aşmakta, sınıraşırı kimlik, aidiyet ve tahayyüllerin oluşma- 
sını mümkün kılmaktadır. Ortadoğu'nun “en bölünmüş halkı”, 
aynı zamanda söylem ve semboller açısından “Ortadoğu'nun 
en entegre” halkları arasında yer almaktadır. Şu andaki emare- 
ler, bu sınıraşırı Kürt sahasının aynı zamanda siyasi olarak da 
bir entegrasyon sürecine girdiğini ve iki referans aktör, PKK ve 
KDP (ve genel olarak Kürdistan Bölgesel Hükümeti) tarafından 
yapılandığını, PJAK (Partiya Jiyana Azad a Kurdistane-Kürdis- 
tan'da Özgür Yaşam Partisi, İran), PYD, KMK (Encumana Niş- 
timani ya Kurdi li Suriye-Kürt Milli Konseyi, Suriye) gibi diğer 
Kürt aktörlerin özerk ama ancak bu “ana güçler”e endekslen- 
miş bir faaliyet sahasına sahip olabildiklerini göstermektedir. 
Ama bu süreç, Westphalia modeli anlamında “yeniden ülke- 
leşme” olarak tanımlayabileceğimiz ikinci bir süreçle de atba- 
şı gitmektedir. Örneğin Irak Kürt hareketinin en yoğun şekilde 
Kürdistanileştiği 2000'li yıllar, aynı zamanda bir “yeniden Irak- 
laşma”, Irak siyaset sahasında yer alma, hatta iktidar ilişkileri- 
ni belirleme yıllarıydı. Aynı şekilde, 1980'lerin ortalarından be- 
ri PKK'nin “Kürdistanileşme” süreçleri “yeniden-Türkiyelileş- 
me” süreçleri ile çakışmaktadır. “Rojava”, kendisini hem Kür- 
distan'ın hem de Suriye'nin (ve Suriye'nin “Üçüncü Yol” akı- 
mının) bir aktörü olarak değerlendirmektedir. Bu şekilde, ge- 
nel olarak Kürdistan çerçevesinde ve her ülke çerçevesinde el- 
de edilen siyasi, askeri ve sembolik kaynaklar arasında bir akış- 
kanlık gerçekleşmekte, birbirlerini koşullandıran ve güçlendi- 
ren ikili aidiyetler ve kimlikler sistemi oluşmaktadır. 
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İran ve Türkiye: Hâkim Milliyetçiliklerin Krizi 


Kürt milliyetçiliği ile karşılaştırdığımızda, Fars, Türk (ve da- 
ha sonra ele alacağımız) Arap milliyetçiliklerinin “ezen ulus 
milliyetçiliği”ne tekabül ettiğini görmekteyiz. Bu milliyetçili- 
gin hâkim bir nitelik kazanması, belli bir ölçüde Westphalia 
modelinin öngörülemeyen ama kaçınılmaz bir sonucu olarak 
ortaya çıkmaktaydı. Bilindiği gibi 1648 Westphalia Antlaşması, 
Avrupa'nın son derece yıkıcı bir iç savaş döneminden çıkma- 
sını mümkün kılmış, ama aynı zamanda da mevcut krallıkla- 
rın toprakları üzerindeki mutlak egemenliğini ve belli koşullar- 
da savaşa başvurma haklarını kabul ederek, her türlü impara- 
torluk tahayyülünün de yıkılmasına yol açmıştı (Scharp, 1953; 
Badie, 2012). 17. yüzyıldaki bu bölünmenin “milli” bir nitelik 
taşımadığı, tam aksine, siyasi bir kimliğe sahip olmasalar da bir 
kültürel devamlılık taşıyan “Almanya” gibi sahaları da parçala- 
dığı açık. Ama Charles Tilly'nin de isabetli bir şekilde göster- 
diği gibi (Tilly, 1985), savaş (war making) Avrupa'nın tümün- 
de “devlet inşa”sının belirleyici bir prensibi olarak ortaya çıka- 
caktı. Westphalia Antlaşması, sadece belli koşullarda devletle- 
re “savaş yapma” hakkını tanımıyor, aynı zamanda da bir pren- 
sip ve merkezileştirme aracı olarak “askerliği” devlet sistemi- 
nin temeline oturtuyordu. Tam iki asır sonra 1848 ihtilalci kal- 
kışmalarını bastıran rejimler, kerhen de olsa, ihtilalcilerin di- 
le getirdiği “milli birlik” talebini gerçekleştirecek, Westphalia 
modelini bu sefer de milli aidiyet ve “millet”in “askerileştiril- 
mesi” temelinde yeniden formüle edeceklerdi. Bu gelişim, Sos- 
yal-Darwinizmin hâkimiyetine ve kısa bir zaman dilimi içinde 
klasik savaş modellerinden “topyekün savaş” modeline geçişi 
kaçınılmaz kılacaktı. Westphalia modeli, 20. yüzyılda özellik- 
le de sömürgeciliğin sona ermesinden sonra, Afrika ve Ortado- 
gu'da hâkim model haline gelecek, 1648'den miras kalan dev- 
letin mutlak egemenliği prensibini 1848 sonrası Avrupa'sından 
devralınan “devlet-millet özdeşliği” prensibiyle birleştirecekti. 
Milletse bazı durumlarda hem dinsel/mezhebi aidiyet, hem de 
dilsel/etnik aidiyetten yola çıkarak tanımlanmaktaydı. Bu ikili 
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prensibi kabul etmeyen azınlıklaştırılmış ve bazı hallerde deği- 
şik devletler arasında bölünmüş etnik ya da makro-etnik grup- 
lar ve dini cemaatler, kaçınılmaz olarak devletin ve milletin, 
daha doğru bir tabirle devletin milletinin düşmanı olarak orta- 
ya çıkmaktaydılar. 

Bu makalenin çerçevesi, bu “devlet-millet” özdeşliğinin Or- 
tadogu'da 20. yüzyıldaki serencamını kaba hatlarıyla da olsa ele 
almama imkân vermemekte. Bu nedenle, daha çok günümüzde 
devlet-millet (ve milliyetçilik) arasındaki ilişkileri İran ve Tür- 
kiye bağlamından yola çıkarak değerlendirmekle yetineceğim. 
Bu iki ülkede, hâkim ulus milliyetçiliği devletin temel ideolojisi 
olarak müesseseleştirilmiş bulunmaktadır. Her iki ülkenin de 
nispeten istikrarlı ve homojen olmamakla birlikte önemli bir 
etkinliğe sahip olan devlet aygıtlarına sahip olduğunu söyleye- 
biliriz. Ama “devlet-millet özdeşliği” modelinin her iki ülkede 
de ciddi bir kriz içinde olduğunu da görmekteyiz. Demografik 
yapısı ve alt idari birimleri itibarıyla bir imparatorluk niteliğine 
sahip olan İran'da, Azeri, Türkmen, Beluc, Kürt ve Arap grup- 
larının kültürel asimilasyon, “Şii kardeşliği” ya da zor yoluyla 
eritilebilmesi mümkün olamamıştır (Ansari, 2012). 1914'te bu- 
günün Türkiyesi'nin sınırlarında nüfusun en az 96 20'sini oluş- 
turan Ermeniler ve Rumlar imha edilmiş ya da mübadeleye uğ- 
ratılmışlardır, ama “96 99” oranında İslâmlaştırılmış Cumhuri- 
yet Türkiyesi, kurucularının hedeflediği gibi homojen bir yapı 
kazanamamış, tam aksine uzun erimli bir Kürt direnişiyle kar- 
şı karşıya kalmıştır. “Biçare Büyük Türk Irkı”nın (Kurt, 2012) 
diğer etnik ve dini gruplara karşı kazandığı zaferi cisimlendi- 
ren Türkiye Cumhuriyeti milliyetçiliği resmi ideolojisi olarak 
kabul etmiştir; ama, bu dinsel-homojen yapı ve bu “zafer” aynı 
zamanda toplumda derin yaralara da yol açmıştır. 

Kaldı ki, aralarındaki son derece önemli farklılıklara rağ- 
men, hem İran hem de Türkiye'de “hâkim millet” aynı zaman- 
da kimliksel olarak zayıf bir millet olarak iktidar olabilmiştir. 
İran'da Farslar siyasi bir çoğunluk ama demografik bir azın- 
lık oluşturmaktadırlar (Richard, 1991: 54). İktidarın kendisini 
“kuşatılmış bir kale” olarak algılamasına yol açan bu demogra- 
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fik olgu, Şiiliğin Ortadoğu'da sayısal ya da siyasal anlamda bir 
“azınlık” oluşturmasıyla ağırlaşmakta, kelimenin en dar anla- 
mıyla bir “hâkim millet” travmasına yol açmakta, rejimin hem 
İran'da hem de bölgede milis temelli bir siyaset izlemesini açık- 
lamaktadır. Kemal Karpat'ın tahminlerine göre, Türkiye'de nü- 
fusun 96 40'ı, hatta 96 50'si, Balkan ya da Kafkasya göçmenle- 
rinden oluşmaktadır (Karpat, 2000: XVI). İmparatorluğun ba- 
kiyesi olan bu miras, elbette kendi başına “millet oluşturma”ya 
bir engel değildir; ama Türkiye belli ölçüde bu katmanlar tara- 
fından bir “son toprak” olarak değerlendirilmiş ve bu travma 
aynı zamanda Türk milliyetçiliğinin radikalleşmesini de bera- 
berinde getirmiştir. İttihatçı —ve dolayısıyla Türkiye Cumhuri- 
yeti'ni hemen hemen kırk yıl boyunca “omuzlarında taşıyan” 
“kurtarıcı ve kurucu”— nesil arasında “evlad-ı fatihan”ın bu 
denli önemli bir yer almış olması kısmen de olsa bu travmay- 
la açıklanabilir. 

“Travma” milliyetçiliği canlı tutan, geniş kitleler tarafından 
benimsenmesini mümkün kılan, kriz anlarında da hegemonik 
bir blokun oluşmasını sağlayan bir niteliğe sahiptir. 1980-1989 
Körfez Savaşı sadece İran İslâm Devleti'ni pekiştirmemiş, ay- 
nı zamanda dış ve iç düşman temalarından yola çıkarak devri- 
min “millileştirilmesi”ni ve milliyetçi bir muhteva kazanması- 
nı sağlamıştır. Aynı şekilde, 1915 soykırımından 2000'li yılla- 
ra kadar uzanan bir dönemde, Türkiye'de “iç” ve “dış” düşman 
kavramları, daha da genel bir çerçeveyle içte uygulanan şid- 
det, “millet” üretmede ve milliyetçiliği resmi bir ideoloji, kim- 
lik ve “refleks”e dönüştürmekte belirleyici bir rol oynamış (Bo- 
ra, 1995; Öktem, 2011), aynı zamanda da devletin bir “kartel” 
şeklinde yeniden örgütlenmesini de kaçınılmaz kılmıştır (Ciz- 
re, 1999). Milliyetçiliğin bir iç savaş ideolojisi haline gelmesi, 
millet adına kimin söz sahibi olacağı ve hükmedeceği sorunu- 
nu da beraberinde getirmiş, devlet içindeki iktidar çatışmaları- 
nı ağırlaştırmıştır. 

Ne var ki, muktedirlere bir meşruiyet rantı getiren milliyet- 
çiliğin her iki ülkede de 2000'lerin başında kendisini yeniden 
üretemeyecek bir şekilde krize girdiğini görmekteyiz. Bu kriz 
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İran'da “devlet”in daha da baskıcı bir nitelik kazanması ve da- 
ralan “sosyal tabanı”nı (Basicler, Pasdaranlar, “şehit aileleri va- 
kıfları”) radikalleştirmesi yoluyla aşılmaya çalışılmıştır. Türki- 
ye'de ise, “eski sistem”in aktörleri 2002 seçimleriyle tam bir çö- 
küntü yaşamışlardır. 

Bu çöküşün önemli nedenlerinden biri de, hem İran'ın hem 
de Türkiye'nin 1990'larda ve 2000'lerde yoğun tartışmalara 
sahne olmasıdır. Sadece mevcut iktidar ilişkilerini değil, aynı 
zamanda tarihi de sorgulayan bu tartışmalar, kamusal alanda 
bir anlam krizinin doğmasına yol açmış, hegemonik bir sentaks 
olarak milliyetçilik (Billig, 1995), “hâkim milleti”, hatta iktidar 
erklerini inandırabilme kapasitesini büyük ölçüde kaybetmiş- 
tir. “Millet”in Murat Belge'nin Genesis (Belge, 2008) kavramin- 
dan yola çıkarak tahlil ettiği kökenleri, her iki ülkede de cid- 
di bir şekilde sarsılmıştır: İran'da, 1930'larda Fars kavramından 
vazgeçilip İran isminin kabul edilmesine yol açan “Aryanizm” 
tezi, milletin kurucu temeli olarak oldukça zayıf bir derinliğe 
sahiptir. Kaldı ki, Şiiliğin neredeyse resmi bir din olarak yerleş- 
mesini sağlayan ve ülkeye tabir yerindeyse milli bir kimlik ka- 
zandıran Safevi hanedanın “Aryan” değil de “Turani” olduğu 
açıktır. Aynı şekilde, Türkiye'de de sadece Türk Tarih Kurumu 
ve Türk Dil Kurumu'nun varlık nedenleri olan Türk Tarih Tezi 
ve Güneş Dil Teorisi sarsılmamış, onun ötesinde “millet”in ta- 
rihini Türklerin insaniyete “hak ve huzur” getirme misyonuy- 
la belirleyen “masumiyet”, “iç ve dis düşmanlar”ın “ihaneti” ile 
belirlenen inkıraz ve son bir sıçramayla gerçekleştirilen “diri- 
liş ve kuruluş” safhalarına ayıran tarih söylemi de anlam kay- 
betmiştir. 

Her iki ülkede de iktidar sahipleri—ve iktidara şu ya da bu şe- 
kilde dahil olan bazı sosyal katmanlar— “millet”in bu zaaflarını 
mezhep faktörü ile gidermeye çalışmışlardır. İran'da 1979 Dev- 
rimi'nden sonra kabul edilen Anayasa çerçevesinde Şii mercea- 
aları teokratik bir yapı olarak iktidarı ele geçirmiş, Türkiye'dey- 
se Sünnilik Diyanet İşleri Başkanlığı'nı, ve dolayısıyla devle- 
tin tekelindeki dini bürokrasiyi tümüyle kontrol edebilecek bir 
konum kazanmıştır. Milli kimliğin mezheple tekâmül etmesi, 
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elbette ki bu iki sahayla sınırlı değildir. Balkan ülkelerinin tü- 
münde, “millet” hem dinle “savaşmak” zorunda kalmış, hem 
de kendi tarihsel zaafını dinin getirdiği tarihsel derinlik, sem- 
boller ve meşruiyet kaynakları sayesinde gidermeye çalışmış- 
tır. Ama İran ve Türkiye'de, din olgusu sadece dinleri birbirin- 
den ayıran sınırlar olarak algılanmamış, aynı zamanda İslâmın 
iç parçalanmalarından beslenmiş, bu nedenle de Sünni (Beluc, 
Kürt ve kısmen de Arap) ya da Alevi kimlik ve aidiyetlerin ra- 
dikalleşmesini de kaçınılmaz kılmıştır. 

Dinin milli kimliğe entegre edilmesinin hem iç hem de dış si- 
yasette önemli diğer üç sonucu daha olmuştur. Bunlardan il- 
ki, hâkim millet içindeki bölünmelerin bir nevi Kulturkampf'a 
yol açarak ağırlaşmasıdır. İran'daki Yeşil Muhalefet, Türkiye'de- 
ki 1990 ve 2000'li yıllardaki gerilimler ve 2013’teki Gezi olayla- 
rı, bu “savaş”ın son örneklerini oluşturmaktadır. İkinci sonuç- 
sa, mezhep temelli siyasetle İran ve Türkiye'nin uluslararası sis- 
temin kendilerine tanıdığı “Westphalien” egemenliğin sınırları- 
nın ötesine geçmiş olmalarıdır. 1979 sonrasında İran tam anla- 
mıyla bölgesel bir milis diplomasisi oluşturmuş, Erdoğan Tür- 
kiye'sinin mezhebileşmesiyse Türkiye'nin dolaylı bir şekilde el- 
Kaide muhitlerine göz yummasını beraberinde getirmiştir. Son 
olarak da, her iki ülkenin de Kürdistan'ın tümünde bir nüfuz sa- 
hibi olma rekabeti içinde bulundukları hatırlatılmalıdır. Bu re- 
kabet hem Westphalia modelinin krizini derinleştirmekte, hem 
de “hâkim milliyetçiliğin” devletlerin bölgesel hâkimiyet proje- 
lerinin önünde önemli bir engel oluşturduğunu göstermektedir. 


Arap Milliyetçiliğinin Çıkmazı 


Arap milliyetçiliğinin seyri Fars ve Türk milliyetçlikleriyle bü- 
yük bir tezat oluşturmaktadır. 19. yüzyıl sonu-20. yüzyıl başın- 
da Arap milliyetçiliği Osmanlı İmparatorluğu'na ve Türk mil- 
liyetçiliğine, daha sonraki dönemlerdeyse manda ve/veya sö- 
mürgeci devletlere karşı bir muhalefet olarak oluşmuş ve güç- 
lenmiştir (Dawisha, 2003). Bu açıdan bakıldığında, oluşum sü- 
reci Arap milliyetçiliği, daha çok ezilen milletlerin milliyetçili- 
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gine tekabül etmektedir. Ama bu milliyetçilik 1920-1940 dö- 
neminde Avrupa'daki radikal sağ hareketlerden etkilenmiş, Sa- 
ti al-Hüsri'nin her şeye rağmen kültürel/siyasi bir içerik taşıyan 
kültürel-siyasal milliyetçiliğinden (Clevland, 1971), Şami Sev- 
ket (Choueiri, 2000: 105) ve Mişel Aflak'ın (Aflak, 1997) Sos- 
yal-Darwinist, biyolojist milliyetçiliğine kaymıştır. Dünya dü- 
zeyinde radikal sağ hareketlerin büyük ölçüde güç kaybettiği 
ve solun “üç kıtada” yükseliş halinde olduğu 1950'lerde, Arap 
milliyetçiliği Sosyal-Darwinizmi —tümüyle— terketmeden anti- 
emperyalizm, “halkların direnişi”, “sosyal adalet” gibi sol tema- 
ları da içermek zorunda kalmıştır. Filistin'in devletlerüstü bir 
aktör olarak ortaya çıkması, 1970'lerde Ürdün ve Lübnan'da 
neredeyse bir “devlet nüvesi”ne sahip olması, Filistin davası- 
nın Arap direnişini belirleyen temel dava haline gelmesi ve Do- 
lar ve Yemen gibi sahalardaki başkaldırılar de bu sola kayışı ka- 
çınılmaz kılmıştır. 

Ne var ki, 1960 ve 1970'lerde Mısır, Suriye, Irak, Libya gibi 
ülkelerde hâkim bir ideoloji haline gelen bu milliyetçilik, “em- 
peryalizm” ve “siyonizm”e karşı uzun erimli bir direniş gös- 
teremediği gibi, Arap âlemini birleştirememiş, manda ya da 
sömürgeci rejimlerden miras alınan sınırları korumuş, hem 
Irak'ta hem de Suriye'de otoriter, mezhepleşme dinamikleri- 
ni yoğun bir şekilde radikalleştiren tek parti diktatörlüklerinin 
meşruiyet söylemine dönüşmüştür. Bu ideoloji, aynı zamanda 
1979'da İsrail'i tanıyan ve “Amerikan cephesine” geçen Mısır 
ve 1980'lerin ortasından itibaren daha çok Pan-Afrikanist bir 
siyaset güden Libya'da da ivme kaybetmiştir. Sömürgecilik son- 
rası Kuzey Afrika'daysa, milletin “Arap kimliği”ne yoğun bir 
şekilde yapılan vurguya rağmen, milliyetçilik Pan-Arap bir ni- 
telik kazanmamıştır. Tunus lideri Habib Burgiba'nın alaylı söz- 
leri, Kuzey Afrika ülkelerinin Arap birliği siyasetinden oldukça 
uzak olduklarını açıkça göstermektedir: “Araplar, hiçbir zaman 
Nasır onları birleştirme misyonuna soyunduğu dönemde oldu- 
gu kadar birbirlerini öldürmemişlerdi” (Massouli€, 1993: 86). 

2010'lu yıllarda bu milliyetçiliğin tarih sahnesinden çıkma- 
dığını ama oldukça zayıfladığını ve ciddi bir meşruiyet kaybıy- 
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la karşı karşıya olduğunu görmekteyiz. Gerçekten de Arap mil- 
liyetçiliği bir yandan şiddetli bir Kulturkampf'ın, diğer yandan 
da toplumları imha etme noktasına varacak kadar kesifleşen 
bir mezhep savaşının gölgesinde kalmakta, tabir yerindeyse, 
1950-1970'lerdeki tarihsel başarısızlıklarının bedelini bugün- 
kü Arap toplumlarına ödettirmektedir. 

Kulturkampf, özellikle İslâm-içi mezhep farklılıklarına sah- 
ne olmayan Tunus ve Mısır'da! (ve kısmen de, bu makalede ele 
alamayacağım Cezayir ve AKP'nin (Adalet ve Kalkınma Parti- 
si) Türkiye'deki AKP gibi bir hegemonya kurma imkânına sa- 
hip olmadan iktidarda bulunduğu Fas'ta) yaşanmaktadır. Bu 
mücadelenin temelinde, 2011 sonrasında İslâmcılıktan gelen 
ve Arap sağı olarak tanımlayabileceğimiz muhafazakâr Ennah- 
da ve Müslüman Kardeşler'in ve yamalı bir bohçaya benzeyen 
“sol” kanadın sosyal-iktisadi sorunları çözememiş olması yat- 
maktadır. Bu başarısızlık, her iki tarafın da devrimi ahlâki de- 
gerler temelinde radikalleştirmeye çalışmalarını kaçınılmaz kıl- 
mıştır. Ennahda ve Müslüman Kardeşler ortopraksiye dayanan, 
görünürlük sahasının kontrolünü hedefleyen, gayrimüslimler 
ve kadınlar konusunda son derece muğlak bir içerik taşıyan? ve 
radikal İslâmcı akımlardan tümüyle kopmayan bir siyaset gü- 
derken, sol kanat, genellikle kişisel haklar, “Batılı” bir yaşam 
tarzının savunulması, kadın-erkek eşitliği temelinde bir söy- 
lem geliştirmiştir. Ne var ki sağın önerdiği sosyal muhafazakâr- 
lık zaten toplumda ağırlıklı olarak hâkim olduğundan, Ennah- 
da ya da Müslüman Kardeşler'e kısa dönemli siyasi bir kredinin 
ötesinde bir iktidar şansı tanımamış, solun sahiplendiği değer- 
lerse toplumdan kopuk bir elit katmanının yaşam tarzıyla eşan- 
lamlı olarak algılanmıştır. Ennahda ve Müslüman Kardeşler'in, 


l1 Mısır'da İslâm âleminde gayrimüslimlerin azınlıklaştırılması sürecinin kaçınıl- 
maz bir sonucu olarak ortaya çıkan “Kipti Sorunu” da önemli bir şiddet potan- 
siyeli taşımakta, ama Şii-Sünni, ya da Sünni-Nuseyri/Alevi sorunları gibi Sos- 
yal-Darwinist bir nitelik kazanmamaktadır. 

2 Örneğin Ennahda, uzun bir dönem boyunca “kadın-erkek” eşitliğinin Anaya- 
sa'da yer almasına karşı çıkıyor, bunun yerine “kadınların ve erkeklerin birbir- 
lerini tamamlayıcı fonksiyonlara sahip olduğu” gibi muğlak formülasyonları 
dayatmak istiyordu. 
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son derece sınırlı bir seçmen desteğine sahip olmalarına rağ- 
men Bonapartist bir sistemi dayatmak istemeleriyse, her iki ül- 
kede de ciddi bir rejim krizine yol açmıştır. Tunus'ta bu kriz — 
şimdilik— iktidarın siyasetsizleştirilmesine dayanan bir konsen- 
süs yoluyla çözülürken, Mısır'da, sivillere karşı katliamları si- 
yasetin göbeğine yerleştiren Abdülfettah el-Sissi darbesi, yeni- 
den “Tek Adam” iktidarına ve ordunun her alanda hâkimiyeti- 
ne dayanan yeni bir otoriter sistem oluşmuştur. 

Doğal olarak Tunus ve Mısır dünya tarihinde bir kultur- 
kampf'la karşı karşıya bulunan tek örnekler olarak değerlendi- 
rilemez. Örneğin, 19. yüzyıl Fransa'sını yorumlayan François 
Furet, toplumun “devrimin ikiye ayırdığı tarihinin tümünü ay- 
m anda sevemediğini”, ya Ancien Régime’i sevip Devrimden nef- 
ret ettiğini, ya da, Devrimi sevip monarşiden tiksindiğini yaz- 
maktaydı (Furet, 2007: 841). Belli bir anlamda, Fransız toplu- 
munun tarihinin tümünü sevmezse de kabul ettiği bir toplum 
haline gelmesi, ancak toplumsal hafızada derin yaralar bırakan 
Birinci Dünya Savaşı döneminde mümkün olabilecekti. Aynı 
şekilde, Bismarck rejimi, Prusya ve eski bazı Alman prenslik- 
leri arasında ciddi bir kulturkampf'ın yaşandığı bir döneme te- 
kabül etmekteydi. Hem iç hem de dış mahreçli bir şiddete ma- 
ruz kalan Tunus ve Mısır'ın yaşadıkları kulturkampflar'ı nasıl 
aşabileceklerini, yeni sentezlere ulaşıp ulaşamayacaklarını şim- 
diden öngörebilmemiz mümkün değil. Ama eldeki veriler ye- 
ni bir Arap milliyetçiliğinin, hatta Tunus'ta neredeyse büyülü 
bir kavram haline gelmiş olan “Tunusluluğun” milli bir sente- 
zin temelini oluşturmaya yetmeyeceğini açıkça göstermektedir. 

Bu kulturkampfin ağır bir fiyatının olduğu inkâr edilemezse 
de, bu iki ülkede toplumların çökmediğini görmekteyiz. Arap 
âlemindeki diğer bazı örneklerse, sadece sembollerini Kamus 
el-Osman (üçüncü halife Osman'ın kanlı elbisesi) ve Kerbela'da 
bulan mezhep olgusunun Arap birliği hülyasına galip gelebile- 
ceğini göstermemekte, aynı zamanda toplumun tümüyle imha 
olması riskini de içermekteler. Ortadoğu'nun bazı bölgelerinde 
inkâr edilemeyecek bir derinliğe sahip olmakla birlikte, mez- 
hep faktörünün zaman içinde değişmeyen bir veri olduğunu 


133 


ya da toplumsal ihtilafları açıklayabilecek tek kavram olduğu- 
nu söyleyemeyiz. Örneğin şu anda Güney Irak'a tekabül eden 
sahanın ancak 19. yüzyılda Şiiliği kabul ettiğini görmekteyiz. 
Bu “mezhep değiştirme”nin temelinde Osmanlı İmparatorlu- 
gu'nun merkezileşme siyasetinin bazı mekânlarda başarısızlı- 
ga uğrayıp merkezkaç dinamiklerini güçlendirmesi, gelenek- 
sel aşiret bağlarının zayıflamasıyla belirlenen yeni bir “dava”ya 
duyulan ihtiyaç ve Güney'den gelen Vehhabi saldırılarına karşı 
savunma gibi etmenler önemli bir rol oynamaktaydı (Nakash, 
1993). Aynı şekilde, hem Sünni hem de Şii katmanları sefer- 
ber eden 1920 isyanında da mezhep olgusu önemli bir rol oy- 
namış, Britanya manda idaresinin Şiiliği tehlikeli bir mezhep 
olarak görmesi, yeni devletin Sünnilik temelinde inşa edilme- 
sini de beraberinde getirmişti (Dodge, 2003). Ama 1940'ların 
ve 1950'lerin siyasi hayatında mezhep olgusu son derece mar- 
jinal bir rol oynamaktaydı. Rejimin Sünnileşmesi ve eşzamanlı 
olarak Şiiliğin radikalleşmesi ve cemaatsal bir nitelik kazanma- 
sı ancak 1970-1990'larda belirgin bir hale gelecekti. Aynı şekil- 
de, Suriye'deki —Türkiye'dekinden oldukça değişik olan— Alevi- 
lik olgusu, 1920'li ve 1930'lu yıllarda belirgin bir nitelik kazan- 
mış, ama daha sonra siyaseti belirleyen bir faktör olmaktan çık- 
mıştı. Rejimin mezhebileşmesi ancak 1966 ve özellikle de Ha- 
fız el-Esad'ı başa getiren 1970 darbesiyle mümkün olabilmişti. 
1980'lere varıldığında, mezhep olgusu hem Irak'ta hem de Su- 
riye'de iktidarın, ve dolayısıyla muhalefetin “gizli siyasal gra- 
meri” haline gelmiş bulunmaktaydı. 

Mezhep olgusu aynı zamanda bu makalede ele alamayacağım 
diğer bazı Arap ülkelerinde (Lübnan, Yemen, Bahreyn, Kuveyt, 
kısmen Suudi Arabistan) de belirgin bir şekilde ortaya çık- 
maktadır. Konumuz açısından önemli olan, Irak ve Suriye'nin 
hem ilk İslâm imparatorluklarının kurulduğu hem de (bugün- 
kü Lübnan'la birlikte) Arap milliyetçiliğinin doğduğu sahalara 
tekabül etmesidir. İslâmı ikiye bölen Emevi devleti Şam'ı, Pey- 
gamber'in “mirasını yozlaştırmakla suçladığı” Emeviliğe kar- 
şı “İslâm thtilali’ni” cisimlendiren Abbasi devletiyse Bağdat'ı 
kendilerine payitaht olarak seçmişlerdi. 20. yüzyılda Osman- 
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lı ve manda rejimlerinin mirasını reddeden Arap milliyetçileri- 
nin 7. ve 8. yüzyıldaki bu bölünmelerle ilgilenmesi için en ufak 
bir neden bulunmamaktaydı. Ama her iki ülkede de, Baas'ın gi- 
derek bölgesel ya da aşiretsel bir asabiyetin ve genel Arap mil- 
liyetçiliği davasının içini boşaltan bir mezhep davasının aracı 
haline geldiğini görmekteyiz. Böylelikle 7.-10. yüzyılların “ağır 
dinamikleri”, mücadelelerinin ilk aşamalarında tezatsız, birle- 
şik, hatta neredeyse organik bir Arap kavmini oluşturmayı he- 
defleyen yeni elitler sayesinde canlandırılmış bulunmaktaydı. 

Ne Irak'ta ne de Suriye'de mezhepleşme olgusu bir kader de- 
gildi; ama iktidar, şiddet ve radikalizm dinamikleriyle hızlanan 
mezhep temelli cemaatleşme süreci, mezhebi aidiyetin tek iş- 
levsel sosyal dokuya dönüşmesini de beraberinde getirmektey- 
di. 2000'lerde Irak'ta, 2010'lardaysa Suriye'de, “mezhebi” aidi- 
yet bireyleri şiddete karşı koruyabilecek ve “grub”un karşı bir 
şiddet üretmesini mümkün kılabilecek tek aidiyet haline gel- 
miş bulunmaktaydı. Fragmantasyonla atbaşı giden bu dönü- 
şüm, aynı zamanda kurumsallaşmış entegratif devlet modelin- 
den devletin oluşum sürecini belirleyen “mafya” tarzı iktidar 
oluşturma sürecine geri dönüş anlamına da gelmekteydi. Bilin- 
diği gibi, Max Weber devletin kökeninde silahlı bir grubun şid- 
det yoluyla bir bölgede hâkimiyeti ele geçirmesinin bulundu- 
gunu belirtmekteydi (Weber, 1992: 335). Aynı şekilde, Charles 
Tilly devletin kuruluşunun temelinde bir topluluğun kendisi- 
ni savunma ve şiddet kullanma kapasitesinin silahlı bir grup ta- 
rafından zorla gasp edilmesinin ve bunun, yine zorla dayatılan 
bir vergilendirme sistemiyle birleştirilmesinin yattığını belirt- 
mekteydi (Tilly, 1985). Ortadoğu'da bu “pattern”e yeniden dö- 
nüş, resmi “devlet”in bir milis gücü haline gelmesini ve West- 
phalia sisteminin kendisinin meşru toprakları olarak tescil etti- 
ği sahalarda hâkimiyeti başka milis güçleriyle paylaşmasını da 
zorunlu kılmaktaydı. 

Bu sürecin doğal bir sonucu olarak, daha 30-35 yıl önce gün- 


» « 


demi ağırlıklı olarak belirleyen “bağımsızlık”, “direniş”, “sos- 


yal adalet”, “ilericilik” gibi temel temaların tümüyle anlam kay- 
bettiğini söyleyebiliriz. Arap milliyetçiliğini çıkmaza sokan bu 
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gelişim, aynı zamanda a posteriori bu millyetçiliğin kendisinin 
de bir çıkmaz sokak olduğunu göstermektedir. ilk dönemlerde 
daha çok kültürel bir niteliğe sahip olsa da, Arap milliyetçili- 
ği kendisini yeni bir Arap bireyini, direnişçi bir Arap kimliğini 
ve toplumunu oluşturmayı hedefleyen bir dava olarak görmek- 
teydi. Ama İbn Haldun'un tespitlerinden yola çıkarsak, İslâmın 
ilk dönemlerindeki fitnelerinde olduğu gibi, bu davanın teme- 
linde de “birey”in ya da “inananın” değil de asabiyetin bulun- 
duğunu görmekteyiz (Seurat, 1989; Bozarslan, 2013). Bu tezat, 
sadece Arap milli “dava”sının bir aşiret ya da cemaat gibi dar 
bir grup tarafından tekelleştirilmesini kaçınılmaz kılmamak- 
ta, aynı zamanda “geleneksel” değerlerin ve kavramların Sos- 
yal-Darwinist bir perspektiften yola çıkarak yeniden canlandı- 
rılmasını da beraberinde getirmektedir. Örneğin devlet kavra- 
mı hem “ihtilal”, hem “talih kuşu”, hem de paylaşılamayacak 
bir “kudret” anlamına gelmekte, “mülk” hem iktidar hem pat- 
rimonyal anlamda mülk olarak tanımlanmakta, “memleket” 
hem Westphalia modelinin belirlediği egemenlik sahasını be- 
lirleyen arazi, hem de “sahip olunan” toprak olarak değerlen- 
dirilmektedir. Ama bu “öznel” kategoriler aynı zamanda mak- 
ro hedeflerle meşrulaştırılmakta, “öznel”in “yaşamsal” katego- 
rilerden yola çıkarak uyguladığı imhaya varan şiddet, “Suriye”, 
“Irak”, “Arap” ya da “İslâm” olarak tanımlanan “genel”i savun- 
maya yönelik şiddet olarak tanımlanmaktadır. 


Sonuç Yerine 


Avrupa gibi Ortadoğu da, 20. yüzyılda milliyetçiliklerin hâkimi- 
yetini ağır bir bedelle ödedi. Bedelleri yine son derece ağır olan 
dinsel radikallik, kulturkampf ve mezhep savaşları sadece milli- 
yetçiliğin çıkmazını göstermemekte, aynı zamanda milliyetçili- 
gin toplumu organik bir bünye olarak algılayan, “yaşama hakkı” 
ve “imha” ile belirlenen “dost” ve “düşman” ikilisini mutlaklaştı- 
ran pattem'ini de yeniden üretmektedir. Milliyetçilik gibi bu ye- 
ni anlamlar birliği ya da “ideolojiler” de ihtilafların meşrulaştırı!- 
masını, müzakere edilmesini, çözülmesini ya da müesseleştiril- 
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mesini mümkün kılan, hem konsensüsü hem de dissensüsü top- 
lumun kurucu prensipleri olarak değerlendiren demokratik bir 
tahayyülün gelişmesine imkân sağlamamaktadırlar. Burada meş- 
rulaştırma kelimesinden kaynaklı bir anlam bozukluğu var ama 
ne yapmalı? Milliyetçilik, millet adına şiddete başvurmayı sade- 
ce bir hak değil, aynı zamanda bir zorunluluk olarak görmek- 
te, gerçekteyse temsiline soyunduğu “millet”i askeri bir temel- 
de örgütlemekte, son tahlilde “millet”in bireylerini Schmitt'in 
dostluk-düşmanlık sentaksından yola çıkarak ayrıştırmaktaydı. 
Gerektiğinde “sayıları 3 milyonu aşmayan” Müslüman Kardeş- 
lerin tümünün “öldürülebileceğini” söyleyen Mısırlı General el- 
Amr (Michel, 2013) ya da Sünniliği, Şiiliği, Aleviliği, Ezidiliği ve 
Hrıstiyanlığı biyolojik bir düşman olarak gören Ortadoğu'nun 
yeni reisleri, emirleri ve halifeleri, milliyetçiliği mahküm edebil- 
mekte, ama bu düşmanlık kategorilerini daha da radikalleştire- 
rek hayata geçirmektedirler. Örneğin, Usame bin Ladin'e yazdı- 
ğı biat mektubunda, Irak'taki el-Kaide'nin liderliğine soyunan 
Ebu Mussab el-Zerkavi (1966-2006), Kürtlerin Peygamber'in yo- 
lundan çıktıklarını, yozlaşmış bir toplum haline geldiklerini ve 
Amerika'yla işbirliği içinde bulunduklarını uzun uzadıya anlat- 
tıktan sonra, bununla birlikte “Cihad”ın temel hedefinin Kürtler 
değil de Rafızilik ve kitlesel olarak imha edilmeleri gereken Rafı- 
ziler olduğunu dile getirmekteydi (Milelli, 2004). 

Bu nedenledir ki milliyetçilikten çıkış, aynı zamanda milli- 
yetçilikle mücadele adına siyasal, kimliksel ve aidiyetsel çoğul- 
lukları reddeden ve son tahlilde hem toplumları hem de siya- 
seti imha eden “siyaset”lerin redddini de zorunlu kılmaktadır. 
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Pan-Arabizm: Kökleri ve Evrimi 


BAHGAT KORANY 


Milliyetçiliğin uluslararası ilişkiler, siyaset bilimi ve genel ola- 
rak sosyal bilimler araştırmalarında daha önce sahip olduğu 
merkezi yer şu anda genel olarak etnisite, iç savaşlar ve (etnik) 
çatışma-çözümleri, çatışma sonrası toplumlar gibi ilgili konu- 
lar tarafından devralınmış gibi gözükmektedir. Pek çok kişi- 
nin bildiği gibi milliyetçilik Avrupa ve Kuzey Amerika'da nega- 
tif çağrışımlara sahiptir ve şovenizm, fanatizm ve yabancı düş- 
manlığı gibi olgularla ilişkilendirilmektedir. Bu negatif yön ba- 
zı milliyetçilik pratiklerinde hâlâ var olabilmesine rağmen ve 
bazı AB meskenleri bundan azade olmamasına karşın, milli- 
yetçilik fenomeni sadece böylesi negatif yönlere indirgene- 
mez. Ayrıca, milliyetçilik -şu veya bu biçimde- küresel sistem- 
de hâlâ itici bir güçtür ve basitçe göz ardı edilemez. İki yüz yıl 
öncesinden oldukça farklı olan bir dünya sistemi ile baş etmek 
için milliyetçiliğin bazı spesifik köklerinin izi sürülerek nasıl 
evrildiğinin —veya evrilmediğinin— analizinin yapılması gerek- 
mektedir. Kısacası, Ankara'daki konferansı temel alan bu ki- 
tap çalışması milliyetçiliğin analizini tekrar yaparak iyi bir iş 
çıkarmaktadır. Ben de bu çalışmada Pan-Arabizmin 19. yüz- 
yılın ikinci yarısında nasıl ortaya çıktığına ve 20. yüzyılda na- 
sıl uygulandığına, farklı aşamalara evrildiğine odaklanacağım. 


139 


Ardından Pan-Arabizmin dinamik yönüne vurgu yapacağım. 
Bu tür bir dinamizm sadece dış faktörlere değil, fakat aynı za- 
manda daha geniş toplumsal veçhelere ve Arap sivil toplumu- 
nun kendi dinamiklerine de ilişkindir. Bu nedenle, son iki bö- 
lüm “petrol dönemi” ile 21. yüzyılın ikinci on yıllık döneminde 
ortaya çıkan Arap Baharı'nda Pan-Arabizme odaklanmaktadır. 


Edebiyat Kulüpleri ve Siyasi Taayyün 


Bu ilk aşama İslâmi birliktelik, Osmanlı İmparatorluğu ve Ha- 
life sisteminden ayrı olarak, Arap birlikteliğinin Pan duygusu- 
nun odağında güçlü Hıristiyan ve Batılılaşmış azınlığı ile Le- 
vant'a işaret etmektedir. Esas olarak kültüreldir, ama işin içe- 
risine siyaset de girmektedir. Hareket ilk olarak 19. yüzyılın 
ikinci yarısında başlamıştır ve Osmanlı İmparatorluğu'nun ye- 
nildiği Birinci Dünya Savaşı'nın sonuna kadar devam eder. Ar- 
dından, siyaset açıkça kontrolü ele geçirecektir. 

Bu ilk aşamada edebi niteliğiyle birlikte, Pan-Arabizm ara- 
yışları, Arap edebiyatı Rönesansı'nın —-örneğin Butrus Bustani 
ve Nassif Yaziji'nin çalışmaları gibi— parçasıydı. Ancak, siyaset, 
özellikle de Avrupalı romantik milliyetçilik fikirleri giderek et- 
kisini hissettiriyordu ve bunu hızlı yapıyordu. Dahası, 1908 ta- 
rihli Jön Türk ayaklanması ve özellikle de Birinci Dünya Sava- 
şı gibi olaylar edebi olan Pan-Arap eğilimi bariz bir şekilde si- 
yasi bir harekete dönüştürecekti. Bu hareket Levant bölgesinin 
de ötesine bakmaya başladı. Örneğin, “düşman” farklı olmasına 
rağmen o dönemdeki bazı Mısır milliyetçileriyle —Aziz El Mırsi— 
iletişim kuruldu. Belirli bir süre sonra, diğer örgütlerle kurulan 
bu iletişim farklı büyüklüklerdeki 100 örgüte kadar çıkacaktı. 


Osmanlı İmparatorluğu'nun Sonu: 
Pan-Arap Partisi olarak Baas ve Nasırcı Pan-Arabizm 


Birinci Dünya Savaşı sonrası “Arap Ayaklanması” evresi Ba- 
as'ın (Rönesans) Pan-Arap partisi olarak kurulduğu açık bir si- 
yasi evredir. Osmanlı İmparatorluğu'na karşı Arap Ayaklanma- 
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sı, İngilizlerin yardımıyla, Mekke Şerifi Hüseyin'in öncülüğün- 
de gerçekleşmiştir. Aslında, belirli bir aşamada İngilizler ayda 
200.000 pound kadar para ödemişlerdir. Ayrıca, efsanevi T. E. 
Lawrence gibi gerilla savaşında uzman kişileri de sunmuslar- 
dır. Şerif Hüseyin'in oğlu Faysal, Suriye ve Irak'taki milliyetçi- 
lerle iletişime geçmiş ve hatta İstiklal isimli bir siyasi parti kur- 
muştur. Ancak, Faysal-McMahon arasındaki yazışmalar İstiklal 
Partisi'nin problemleri bulunduğunu ve kısa süre içerisinde iti- 
ci gücün Baas Arap Sosyalist Partisi olacağını göstermektedir. 

ilk olarak iki Suriyelinin —Misel Eflak ve Salah Bitar- 1930'lar- 
da Paris'teki eğitimleri sırasında ortaya çıkan Baas'ın vizyonu 
başından itibaren Pan-Arabizmdir. Sloganı “birlik, özgürlük, 
sosyalizm — Okyanus'tan Körfez'e ebedi misyonun taşıyıcısı tek 
bir Arap milleti”ydi. Parti birinci kongresini 1947'de gerçekleş- 
tirdi. 1953'te bazı üyelerinin Suriye'de gerçekleştirilen seçim- 
lerde aday olmasıyla —başarısız olsalar da— Baas'ın siyasete dahil 
olduğu söylendi. Baas, 1953'te Suriye'nin bir diğer siyasi par- 
tisi, Ekrem Hourani'nin Arap Sosyalist Partisi'yle birleşti. Do- 
layısıyla, bu birleşmenin ardından resmi olarak Arap Sosyalist 
Diriliş Partisi olarak bilinmeye başlandı. Suriye'de 1954'te ger- 
çekleştirilen seçimlerde 15 sandalye kazandı ve Arap dünyasın- 
da özellikle Lübnan, Ürdün ve Irak'ta yayılmaya devam etti. Bu 
dönemdeki küresel dekolonizasyon çağrısı nedeniyle Parti'nin 
antiemperyalizm, ardından anti-Siyonizm ve sosyalizm yanlısı 
sloganları Arap entelektüelleri ve bazı Arap ordu mensupları ve 
genellikle orta sınıf arasında büyük ilgi gördü. Lakin dönemin 
en büyük ve en etkili Arap ülkesi olan Mısır'daki etkisi Nasırcı- 
lığın yükselişinden önce bile oldukça zayıftı. 


Devlet Temelli Pan-Arabizmin Gelişi 


Nasırcılık mükemmellik derecesinde devlet-merkezlidir. Te- 
mellerini 1952'de Mısır'da bir grup genç subayın —Nasir ve 
“Özgür Subaylar” grubu- siyasi iktidarı ele geçirdikleri aske- 
ri darbeden alır. Darbeyi gerçekleştirenler Kral Faruk'u yerin- 
den ederek Mısır'da cumhuriyet ilan etmişlerdir. Tarım refor- 
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mundan kamulaştırmaya bir dizi popülist ve popüler adımla 
darbe kendisini Nasır'ın karizmatik liderliğiyle birlikte popü- 
ler bir kitle hareketine dönüştürür. Nasırcılık Arap siyasi tari- 
hinin bu aşamasında, daha sonra Cezayir, Irak, Yemen, Libya, 
Sudan, Moritanya gibi ülkelerde göreceğimiz üzere, “ordunun 
siyasete müdahalesi” fenomenini başlatmıştır. Baas ve kurucu- 
larıyla karşılaştırıldığında bu daha az entelektüel ve daha prag- 
matik, “Arap Sokağı” ile daha fazla iletişimi olan bir siyasi mo- 
deldir. Fakat Nasırcılık ayırt edici başka bir özelliğe de sahip- 
tir: “Okyanus'tan Körfez'e” geniş kitleleri harekete geçiren ka- 
rizmatik liderlik boyutu ve özellikle Mısır devletinin sağlam te- 
meli. Bunlar Baas ve liderliğinin sahip olmadığı iki özellikti. 
Kahire'den yayın yapan —diğer Arap ülkelerinin kendi sınırları 
içindeki diğer birçok ulusal radyo istasyonundan daha başarı- 
lı olan- efsanevi “Arapların Sesi” radyo istasyonu Nasır'ın Mı- 
sır'ının bu etkisinin bir göstergesidir. 

Antiemperyalizm, anti-Siyonizm, bağlantısızlık ve Arap Bir- 
liği'nin temel amacı gibi ortaklıklar nedeniyle Nasırcılık ve Ba- 
as bir araya gelme ve güçlerini birleştirmeye mecburdu. Aslın- 
da bu işbirliği 1950'lerin ortasından itibaren başladı ve 1958'de 
zirve yaptı. Baas iktidardayken Suriye ordusundaki bir grup su- 
bay uçakla Kahire'ye gitmeye ve Nasır'a sürpriz bir ziyaret ger- 
çekleştirmeye karar verdi. İkinci sürpriz ise Nasır'dan “Arap 
Birliği rüyasını daha somutlaştırması”nı istemek ve Suriye ile 
Mısır arasında “derhal” tam bir birliğin ilan edilmesi oldu. Te- 
reddütlerine rağmen Nasır bu öneriyi karşı konulamayacak ka- 
dar çekici buldu ve hislerine yenildi. Birleşik Arap Cumhuri- 
yeti —Suriyeli “Kuzey Bölge” ve Mısırlı “Güney Bölge” arasında 
tam bir birlik olarak— 22 Şubat 1958'de ilan edildi. 

Böylesi bir doğaçlama ile kurulan Arap Birliği'nin ilk deneyi- 
mi başarısız olmaya mahkümdu. Nasır ve Baas liderliği arasın- 
da farklılıklar çoktan başlamıştı. 1959'da Baas bakanları blok 
olarak istifa etti. 1961 Eylül'ünde bazı Suriyeli subayların ger- 
çekleştirdiği darbenin ardından Birleşik Arap Cumhuriyeti da- 
gıldı ve Suriye Mısır'dan ayrıldı. Ortadoğu bölgesinin uzun ta- 
rihinde birlik deneyimi üç buçuk yıldan fazla sürmedi. 
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Fakat Nasırcılığın karizmatik liderliğine ve Pan-Arap itiba- 
rına yönelik en büyük darbe 1967'deki Altı Gün Savaşı ola- 
rak adlandırılan üçüncü Arap-İsrail savaşıyla vuruldu. Sadece 
Arapların yenilmesi değil, yenilginin büyüklüğü de not edildi. 
Gerçekten de, o dönemdeki Mısır nüfusunun muhtemelen on- 
da birine sahip olan İsrail gibi görece küçük bir devlet ani ve kı- 
sa bir askeri saldırıyla üç Arap ülkesinin (Mısır, Ürdün ve Su- 
riye) hava kuvvetlerinin büyük çoğunluğunu yok etmiş ve bu 
topraklarda kendisinin sahip olduğu toprağın on katını işgal et- 
mişti. Hızlı ve herhangi bir sorunla karşılaşmadan ilerleyen İs- 
rail kuvvetleri Kahire veya Şam gibi tarihi Arap başkentlerini 
işgal edebilecekken etmedi. 

Nasırcı sloganlar Arap sokaklarında duygusal olarak hâlâ 
karşılık bulmasına ve kendisinin istifasına itiraz etmek için kit- 
leler gösteriler düzenlemesine rağmen Pan-Arabizm markası 
ve karizmatik liderlik giderek artan bir şekilde sorgulanıyordu. 
Nasır 28 Eylül 1970'te vefat ettiğinde tarih Birleşik Arap Cum- 
huriyeti'nin dağılması ve Suriye'nin Mısır'dan ayrıldığı günden 
tam da dokuz yıl sonrasına denk geliyordu. 

Devlet temelli devrimci Pan-Arabizmin bu düşüşüne ek ola- 
rak 1967'deki sürpriz ve küçük düşürücü saldırı Araplar ara- 
sı siyaset ve sivil toplum ilişkilerinde yeni bir trend ortaya çı- 
kardı: Körfez'deki petrol üreten ülkelerin yükselişi ve onların 
petrole dayalı gücünün etkisi. Bölgesel düzeyde Araplar ölçe- 
ğinde büyük bir güç değişimi yaşanıyordu. 1967 yenilgisinin 
bir sonucu olarak Suriye, Mısır (örnek: Süveyş Kanalı'nın ka- 
panması), Ürdün (örnek: Batı Şeria zenginliğinin İsrail işga- 
li sonucu kaybedilmesi) ekonomileri mahvolmuş durumday- 
dı. Bunun sonucunda, yenilginin ardından petrol üreten ülke- 
lerden “Arap bağlılıklarına” yardım etmeleri ve yükümlülükle- 
rini yerine getirmeleri istendi. Ayrıca bir diğer sonuç da, dev- 
rimci Pan-Arap, Baas veya Nasırcı hareketin de düşüşte olma- 
sıydı. Fakat Pan-Arabizm farklı form ve şekilde —petrolden el- 
de edilen dolarla ve Araplar arası gücün domine ettiği bir Pan- 
Arabizm olarak— yoluna devam etti. 
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Petrol Döneminde Pan-Arabizm 


Bu aşamanın kökleri 1967 sonrası koşullara dayansa da, 
1970'lerde, özellikle Ekim 1973'teki dördüncü Arap-İsrail ra- 
undunun ardından sağlamlaştı. Çoğu Batı ülkesine uygulanan 
petrol boykotuyla birleşen bu savaşla petrol fiyatlarının 1973'te 
birkaç ay içerisinde dört kat yükseldiği görüldü. Sonuç, bu ül- 
kelerin hazinelerinin böylesine kısa bir sürede massedemeye- 
ceği kadar büyük bir yabancı gelir akınıydı. Diğer yandan, bu 
düşük nüfuslu çöl ülkelerinin evlerin inşasından temel alt ya- 
pıya kadar her şeyi inşa etmesi gerekiyordu. Bu dönemdeki bir- 
çok sayısal gösterge Arap siyasetindeki petrol devletlerinin ön- 
celiğinin “yeni bir Arap toplumsal düzenine” öncülük etmek 
olduğunu doğruluyordu (İbrahim, 1983; Dessouki, 1982; 326- 
347). 1979'a gelindiğinde Araplar arası ekonomik ortak girişim 
sermayesinin 96 55'i petrol zengini Suudi Arabistan, Kuveyt, 
Birleşik Arap Emirlikleri, Katar ve Libya'nın elindeydi; genel- 
likle en fazla sermayeyi elinde bulunduran ülke yeni proje mer- 
kezlerine ev sahipliği yapan ülke olacaktı. 

Bu yolla petrol devletleri giderek artan sayıda yeni Arap ör- 
gütlerinin merkezi olmaya başladı. 1970'te Kahire bu örgüt- 
lerin 29'una, yani 96 65'ine ev sahipliği yaparken, Irak'ta hiç- 
bir örgüt bulunmuyordu ve Suudi Arabistan'da yalnızca bir ta- 
ne vardı. Sekiz yıl sonra, Bağdat 12 örgüte ev sahipliği yapıyor- 
du, dolayısıyla Mısır'dan sonra ikinci sıraya yerleşmişti ve Suu- 
di Arabistan da 8 örgütle üçüncü sıradaydı. Arap Birliği'nin Mı- 
sır'da yapılan toplantı sayısı azaldı ve petrol devletlerinde ya- 
pılan toplantı sayısı arttı. Kahire'de yapılan toplantılar 1977'de 
(Sedat'ın Kudüs'ü ziyaret ettiği yıl) % 70,5'ken, 1978'de (Camp 
David Anlaşmalarının yapıldığı yıl) 96 42,2’ye geriledi. Mısır'ın 
Arap Birliği bütçesindeki payı azaldı. Bu pay 1950'lere kadar 96 
40'ın üzerindeydi fakat azalmaya devam etti. 1978'le (Arap Bir- 
liği'nin Tunus'a taşındığı yıl) birlikte yalnızca 96 13,7 olan oran 
Kuveyt'in katkısına denkti. 

Yine de petrol devletlerinin yükselişi dengeli, daha az tek 
merkezli devletlerarası Arap toplumunun gelişmesi için altın 
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bir fırsat yarattı. Örneğin, yeni zengin olan ülkelerdeki bazı te- 
mel eksiklikler eski güçten düşen ülkelerdeki “fazla” iş gücüyle 
dengelendi ve bu da ilkinde talep yaratıp ikincisinde işgücü faz- 
lasına ödeme yapmayı sağlayarak gerçekleştirildi (bkz. Şekil 1). 


ŞEKİL 1 
Emek ve Sermaye Hareketliliği 


Sermaye hareketi 


d 


— 


Emek ve yetenek 
hareketi 


| | | 


Aİ 


Emek fazlalığı olan 
ülkeler 


Petrol üreten 
ülkeler 
| 


Göçmen işçilere ödenen ücretler ve birikimleri 


Kaynak: Abdel-Fadil, 1979: 161. 


Ayrıca, devasa petrol gelirleri göçmen işçilere ödenen ücret- 
ler yoluyla bu ülkelere kısmen yeniden dağıtıldı ve bunun so- 
nucu da faydaların bir bütün olarak bölgeye daha eşit dağılma- 
sı oldu (bkz. Tablo 1). 

Entegre bölgesel Arap sistemi için daha iyi nasıl bir sistem 
olabilirdi? Ancak petrol sahibi devletler, Mısır'ın daha önce 
sunduğuna denk, bir Arap birliğinin varlığını sürdürebilecek 
güçlü bir dayanak sunamadıkları için güç dağılımı devam etti. 
Cezayir ve Irak dışında zengin olarak tanımlanan ülkelerde -en 
azından ilk başlarda— gıdadan silaha her şey eksikti. Altyapı ve 
yerleşmiş bürokraside olduğu gibi, personel konusunda da bü- 
yük eksiklikler vardı. Kalkınma projeleri planlandığında vasıf- 
h ve vasıfsız işgücüne acil ihtiyaç söz konusuydu ve çoğu Arap 
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TABLO 1 
işgücü İthal ve İhraç Eden Seçili Ülkelerde Ödenen Ücretler 


(ABD Dolan)* 

Ülke 1973 1974 1975 1 1977 1978 
İhracat 

Sudan 6.3 4.9 1.5 3 37.0 66.1 

Mısır 123.0 310.0 455.0 8 988.0 1824.0 

Kuzey Yemen Uygulanamaz 135.55 2702 6 1873 2548 

Güney Yemen 32.9 42.8 58.8 1 1873 2548 

Ürdün 55.4 820 1720 4 4208 468.0 
ithalat 

Suudi Arabistan -391.0 -518.0 -554.0 

Bahreyn Uygulanamaz Uygulanamaz_ -227.6 -300.3 -387.7 

Umman Uygulanamaz -111.0 -208.0 -222.0 -212.0 

Libya -273.0 -350.0 -260.0 -856.0 -557.0 

Kuveyt Uygulanamaz Uygulanamaz -276.0 -370.0 -433.0 
Ülke 1979 1980 1981 1 1983 1984 
ihracat 

Sudan 115.7 209.0 322.7 1 2458 2753 

Mısır 2269.0 2791.0 2230.0 2 3315.0 3611.0 

Kuzey Yemen 936.7 1069.55 777.4 9 1084.4 995.5 

Güney Yemen 311.5 347.1 406.2 4 4363 479.3 

Ürdün 509.0 666.5 921.9 9 9239 1053 
Ithalat 

Suudi Arabistan -3365.0 

Bahreyn -278.8 -282.8 -317.6 -300.0 -345.7 

Umman -249.0 -326.0 -452.0 -692.0 -819.0 

Libya -273.0 -350.0 -260.0 -856.0 -557.0 

Kuveyt -532.0 -692.0 -689.0 -906.0 -855.4 


(*) 1975 yılında, işçilere ödenen ücret 1.13 milyar dolar ve 2004 yılında 15.36 milyar dolardır. Bu 
ücretin ödendiği esas ülkeler ise Lübnan ($ 5.1 milyar), Mısır ($ 3.3 milyar) ve Ürdün'dür ($ 2 mil- 
yar). (Noble, 2008: 94). 

Kaynak: (Choucri, 1986: 697-712'den IMF International Financial Statistics Yearbook, December 1980, 
February 1983, December 1985). 


ülkesi için fazla işgücü bir problem olduğundan işgücü ithal et- 
mek Arap devletleri arasında kârlıydı. Böylece üretim, işgücü 
ve sermaye faktörleri arasındaki bu tamamlayıcılık, entegras- 
yon ve dolayısıyla daha yüksek seviyeli kaynak sömürüsü için 
mükemmel bir temel sundu. Ayrıca, işçi hareketinin devletin 
ön cepheleri boyunca hızlanması da yasal devlet bariyerlerinin 
kırılganlığını gösterdi ve Arap toplumunun farklı katmanlarına 
birbirlerine bağlı olduklarını fark ettirdi. 
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Peki, kendi lehine olan faktörlere rağmen bu entegrasyon sü- 
reci neden yarıda kesildi? Bu soru son zamanlarda gerçekleşti- 
rilen toplumsal analizin en kalıcı meselelerinden birisine de- 
ginmektedir: siyasi sistemlerin dönüştürülmesi. Bazı çalışmala- 
rın ulus-devlet sistemlerinin dönüştürülmesini başarılı bir şe- 
kilde göstermesine rağmen (Goldstone, 1989; Moore, 1966), 
devletler veya uluslararası sistemlerin dönüştürülmesi üzerine 
yapılan analiz hâlâ ilkel bir aşamada (Armstrong, 1993). Bu ne- 
denle, Arap toplumundaki inişler çıkışlar dünyanın bu kısmın- 
daki bölgesel dinamiklere ilişkin önemli bilgiler sunarken, bir 
bütün olarak uluslararası sistemin dönüştürülmesine dair kav- 
ramsal meselelere de ışık tutabilir. 

Arapların birleşme sürecinin bu çabaların ortasında neden 
çöktüğüne dair iki neden bulunmaktadır. Bunlardan ilki pet- 
rol devletlerinin bölgesel alternatif bir merkez için (istekli ol- 
malarına rağmen) eyleme geçememeleri, ikincisi de devletlera- 
rası toplumu bir arada tutmak için normatif bir yön gösterecek 
pan-sosyal bir projenin eksikliğidir. Petrol temelli bir merkezin 
bu kırılganlığının sonucu bir başka hegemonya geçiş değil, güç 
dağılımı şeklinde olacaktır. 

Petrol devletleri kavramın geleneksel bağlamda ifade ettiği 
şekildeki güçler değillerdir. Eğer bir şekilde güç iseler, bu sa- 
dece finansal bağlamdadır. Güce dair atıf yapılan diğer tüm un- 
surlar eksiktir: büyük bir nüfus, katı idari yapılar, iyi eğitim- 
li etkili askeri güç ve Pan-Arap siyasi örgütler. Örneğin, Suudi 
Arabistan'da kişi başına düşen gelir Mısır'dan 16 kat daha faz- 
la olmasına rağmen Suudi Arabistan aslında birçok gelişim en- 
deksi bakımından yoksuldur. 1975'te Suudi Petrol Bakanı Ah- 
med Zâki Yamani ülkesini şu şekilde tanımlamaktadır: 


Biz hâlâ yoksul bir ülkeyiz... endüstri, tarım ve insan gücü- 
müz yok. Otellerimiz olmadığı için kendilerini nerede barın- 
dıracağımızı bilmediğimiz mühendisler, teknisyenler ve uz- 
man işçiler ithal etmek zorundayız. Oteller inşa etmek için 
müteahhitlere ihtiyacımız var fakat müteahhitlerin kendileri- 
nin de kalmak için otellere ihtiyacı var. Bu bizi çok yoran bir 
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kısır döngüdür. Diğer şeylerin yanı sıra çimentomuz yok. Li- 
manlarımız yok, çünkü onları inşa edecek çimentomuz yok. 
Önem açısından herhangi bir şekilde sonuncu sırada olmama- 
sına rağmen sonuncu söyleyeceğim ise suyumuz yok. Tek bir 
ırmak veya gölümüz yok. Yalnızca yağmur suyuna bağımlıyız. 
Yüz yıldır giderek daha az sıklıkla yağmur yağıyor ve son yir- 
mi beş yıl tümden zordu (Ayubi, 1982, 23-24). 


Sadece finansal açılardan dahi, Suudi kişi başına geliri, çok 
da zengin olmayan ve ismini neredeyse tam marjinalite ve ba- 
gımlılığa işaret eden “Finlandiyalılaşma” siyasi terimine veren 
Finlandiya ile karşılaştırılabilirdi. Jubail ve Yanbu'daki deva- 
sa projeler Suudi Krallığı'na endüstriyel bir merkez oluşturma- 
yı başarana kadar, ülke dış dünyaya bağlı kalacaktır. Aslında, 
tüm petrol devletlerindeki altyapı hâlâ yabancı işgücü sayesin- 
de sağlanıyor. Örneğin, 1975'te yabancı işgücünün Katar'daki 
oranı 96 81’ken, Birleşik Arap Emirlikleri'nde % 85'ti. 

“Petrol temelli bir merkezin” kırılganlığına ilişkin bir diğer 
neden ise toplumsal örgütlenmenin tarihsel modellerinde ya- 
tıyor. Bu ülkelerdeki devlet formasyonu ulus-devletlerden zi- 
yade aile-devletleri şeklinde gerçekleşti. Ekonomist Hazem El- 
Beblawi bu konuda şöyle yazıyor (1982: 210-211): 


Petrol, Körfez Ülkeleri'ni ileri refah devletlerine dönüştürme- 
sine rağmen, hâlâ belirgin bir şekilde ailevi yönden patriar- 
kal kalmaya devam ediyorlar. Suud ailesi, El-Sabah ailesi, El- 
Thani ailesi, Qasimi ailesi, El-Nahyan ailesi, El-Maktum aile- 
si, El-Halife ailesi yalnızca yönetici aileler değil aynı zamanda 
var olan rejimlerin meşruiyetini de kendi bünyelerinde toplu- 
yorlar. 


Pan-Arabizm raison de famille'le tam anlamıyla iç içe geçen 
raison d’état karşısında geriledi. Bu durumun iki sonucu oldu. 
Birincisi, liderlik sınırlı bir zaman anlayışıyla ve ulusal ile ulus- 
lararası etkinliklerin aşırı kişiselleştirilmesiyle karakterize edil- 
di. İkincisi, Araplar arası ilişkiler aileler arası uzun geçmişi olan 
kan davalarından kaynaklı sorunlarla karşılaştı. Kısacası, aile- 
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ler arası anlaşmazlıklar siyasi koordinasyon açısından son de- 
rece sınırlandırıcı durumlar dayattı. Maalesef, yükselişte olan 
teknokratik elit bu durumu büyük oranda değiştiremedi. So- 
nuç olarak, Arap sermayesi Pan-Arabizmi tamamlayamadı. Pet- 
rol devletleri Arap stratejisi geliştiremedi veya bu konuda is- 
teksizdi. Eğer kontrolü ellerinde tutuyor gözüküyorlarsa bu- 
nun nedeni büyük oranda onların kazandıkları başarılar değil, 
fakat sonucun “radikallerin” başarısızlığı ve tükenmeleriyle be- 
lirleniyor olması oldu. Dolayısıyla, petrol devletlerinin devlet- 
lerarası Arap toplumundaki önceliği hükmen galibiyetle tem- 
sil edilmektedir. 

Bu durum birlik bir yana, bütünleştirici süreç için de sağ- 
lam bir temel sunmamaktadır. İslâm'ın doğduğu yer olan Suudi 
Arabistan bile petrolle donatıldığı ve giderek artan bir şekilde 
seküler ve aynı zamanda dinsel hac alanı olduğu halde bölgesel 
bir sistemi birlikte tutmayı başaramadı. Söylendiği gibi, “insan 
gücü, kültürel başarı, askeri güç veya endüstriyel gelişmişlikle 
desteklenmeyen salt para hegemonyası serap gibi bir şey olabi- 
lir” (Kerr, Yassin, 1982: 11). 

Entegrasyona dair işlevselci teorinin vurguladığı gibi, artan 
emek-sermaye tamamlayıcılığı denk bir politik entegrasyonla 
ilişkilendirilmedi. Bunların hepsi 1971-1977 arasında Mısır'ın 
becerilerinin ve Suudi parasının değiş tokuşuna dayanan Kahi- 
re-Riyad ekseninde başarılabilirdi. Paraya dayalı ilişkinin belir- 
gin bir özelliği, bu ilişkiyi herhangi bir zaman yok edebilecek, 
sürekli pazarlıktır. Genel “Aferizm” atmosferi ulusal sadakate 
rakip olmuştur ve hatta Mısır, Suriye gibi eski devrimci mer- 
kezlerdeki kitlelere ulaşana kadar toplumun en yüksek rütbeli- 
lerini cezalandırmıştır. Heikal (1978: 261-62) hem elitler hem 
de toplumsal ruh halindeki değişimi şöyle özetler: 


Arap dünyasındaki olayları yönlendiren ideolog veya subay 
olan —veya bazen ideologlara dönüşen ama hâlâ subaymış gibi 
davranan ideologlar— erkekler jenerasyonu için ... (Örneğin Se- 
dat, Esad, Bumedyen, Kaddafi, Mişel Eflak, Saddam Hüseyin) 

Bu kişilerin çoğu hâlâ orada fakat şimdi kendilerine Doğu 
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ve Batı arasında, kraliyet sarayları ve kraliyet şirketleri arasın- 
da gidip gelen siyasal ağırlığı olan, komisyoncu, silah tüccar- 
ları, zengin tüccarlardan oluşan yeni kuşağın ilk grubu (ör- 
neğin, Kamal Adham, Mahdi Tahir, Adnan Kaşıkçı) ve ar- 
tık Arap dünyasının Prens Fahd veya Suudi Arabistanlı Prens 
Sultan'dan daha fazla güç kullanan kraliyetinin kendisi katıl- 
dı. İddia edildiği gibi bu bireyler Arap dünyası için kitle ha- 
reketlerinden ve radikal devrimlerden daha fazlasını başara- 
maz mıydı? Mısır ve Suriye'deki erkekler ve kadınlar bu deği- 
şen atmosferde kendi maddi koşullarındaki iyileşmeyi görmek 
için kendi zamanlarının da geldiğini hissederse bu şaşırtıcı ol- 
maz. Zorluğun ne anlama geldiğini bilmekteler; artık ödülle- 
rini bekliyorlar — daha fazla yiyecek ve yaşamak için daha iyi 
evler. Şüphesiz, para bunları ödemek için bulunmalıydı. Fakat 
Arapların para eksikliği olduğunu söylemeye kim cesaret ede- 
bilirdi? Arapların dünyanın geri kalanını açlığa sürükleyecek 
gücü elinde bulundurduğu söyleniyordu; şüphesiz ki kendile- 
rini de besleyecek güçleri olmalıydı değil mi? Bu nedenle göz- 
ler petrol üreten ülkelere çevrildi. Petrol sahaları halkın kafa- 
sında muharebe alanlarından daha fazla [büyük] öneme sahip 
oluyordu; thawra’nin [devrim] yerini tharwa'nın [zenginler] 
almaya başladığı söyleniyordu. 


Petrol temelli Pan-Arabizm ve sonuçları devam ederken 21. 
yüzyılın ilk on yılı bir başka dönüşüme tanık oldu: “Arap Baha- 
ri” olarak bilinen Arap ayaklanmaları. 


“Arap Baharı” 


Mevcut Arap Baharı akımı, “aşağıdan gelen” yeni bir Pan-Ara- 
bizm biçimine öncülük etmektedir. Pan-Arabizm idealinin 
-farklı varyasyonlarında— entelektüel ve/veya politik olarak 
“yukarıdan” oluşturulduğunu biliyoruz. Bu nedenle Birinci 
Dünya Savaşı sonrasındaki Pan-Arabizmin anti-Osmanlıcılı- 
ğı çoğu Batılı milliyetçilik modellerinden etkilenen Levant'ta- 
ki Arap entelektüelleri için mükemmel şekilde işledi (Khalidi, 
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1993; Tibi, 1997). Siyasi açıdan, Arap Birliği 1940'larda Pan- 
Arabizmi benimsemiş ve desteklermiş gibi gözüktü; bu Suu- 
di Arabistan'dan Ürdün ve Mısır monarşilerine kadar çoğu ge- 
leneksel ve muhafazakâr Arap rejimlerinin işiydi. 1950'lerde- 
ki ve 1960'lardaki Pan-Arap Baasçılık ve karizmaya dayalı Na- 
sırcılık bile söylediklerinin aksine büyük oranda yukarıdan ku- 
rulmuştu. Bu son versiyonlar, tarihsel bağlamda öncelikli olan 
anti-emperyalizm nedeniyle — yukarıdan ve doğrudan dene- 
tim konusunda takıntılıydılar ve bireyin siyasete katılımına ve- 
ya demokratikleşmeye dair az şey yaptılar. Bu yukarıdan yön- 
lendirme ve yönetme politikasına ilişkin ön yargılar Pan-Ara- 
bizmin bu son versiyonlarının neden bu kadar kolay bir şekilde 
düşüşe geçtiğini açıklamaktadır. Böylece 1967'deki “yenilgi” yi 
Nasırcılık'a ilişkin büyük çaplı bir hayal kırıklığı takip etmiş- 
tir. Benzer bir şekilde, Baasçı Pan-Arabizm Suriye ve Irak'taki 
askeri düzen tarafından ele geçirildiğinde ortadan kaybolacak- 
tır. Esasen, partinin iki kanadı birbiri için öldürücü olan iç sa- 
vaş tuzağına düşmüştür (Kienle, 1990). Mısır'ın 1978'de Arap- 
ların baş düşmanı İsrail ile tek taraflı olarak Camp David An- 
laşması'nı imzalaması ve Irak'ın 1990 yılında Kuveyt'i işgal et- 
mesi devlete dayalı Pan-Arabizmin iflas ettiğini teyit etmekte- 
dir. Yine de Arap birliği duygusu devam etti; lakin Arap “zayıf - 
lık dengesi ve bilişsel kargaşası” bağlamının ortasında kültürel 
bir fenomen olarak (Korany, 2010: 34-42). 

Bu kültürel birliktelik bölgenin ulus-ötesi etkileşim model- 
lerinin devletlerin siyasi sınırlarının tamamında yankılandı- 
ğı bir yerde (Noble, 2008) kapsamlı bir “ses sistemi” olarak fa- 
aliyet yürütmesine yardımcı oldu. Hâlâ analiz ediliyor olma- 
sına karşın Pan-Arabizmin bu kültürel versiyonu Körfez böl- 
gesinin ve petrol-siyasetinin yükselişiyle birlikte 1970'lerden 
bu yana güçlendirildi. 1970'lerdeki bu değişim petrol fiyatla- 
rındaki büyük artış ile hükümet bürokrasisinden yollara ka- 
dar her şeyi inşa etmesi gereken bu ülkelerde biriken petro-do- 
larlardan kaynaklanıyordu. Mısır, Filistin, Ürdün, Suriye, Lüb- 
nan, Fas ve Sudan gibi ülkelerdeki kitlesel işsizlik ve düşük üc- 
ret nedeniyle büyük ölçekli bir Arap işgücü Körfez ülkelerine 
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göç etti. Ancak bireysel düzeydeki bu Araplar-arası ilişki Pan- 
Arabizmin özellikle siyasi olarak Nasırcı/Baasçı versiyonunda- 
ki hislerden çok “emek karşılığında ücret” şeklindeki ekono- 
mik takasla motive oluyordu. Buna karşılık, çoğu Körfez ülke- 
si siyasi meşruiyetlerini Pan-Arabizme karşı savaşa dayandırı- 
yordu (örneğin, 1962-1967 arasında Yemen'deki Mısır-Suudi 
Savaşı, 1950'lerin sonlarından bu yana “devrimci” ve “muha- 
fazakâr” rejimler arasında devam eden Arap soğuk savaşı). Bu 
nedenle siyasi Pan-Arabizm yenilirken, Arap birliği hissi veya 
kültürel Pan-Arabizm varlığını koruyordu ve 1990'larda değer- 
li bir yardım aldı. 

Kültürel Pan-Arabizm üzerine inşa edilen ve esasında onu 
güçlendiren bir olgu iletişim teknolojisi sayesinde 24 saat ya- 
yin yapan El-Cezire veya El-Arabiya gibi haber kanallarının art- 
ması ve yaygınlaşmasıdır. Bunlar “en önemli Arap siyasi parti- 
lerinden birisi” olarak nitelendirilmektedir (Abdulla, 2010: 59- 
84). Geride bıraktığımız son on yıl ulus-ötesi Arap yayıncılığı- 
nın patlamasına tanıklık etmiştir. 2004-2009 arası 5 yıllık dö- 
nemde bu artış oranı % 250'ye yükselir (Arab Human Develop- 
ment Report, 2012). 2011 Temmuz ayı itibariyle, 600'ü ücret- 
siz olan 1.100 civarında uydu kanalı bulunmaktadır. Bu kanal- 
lar elektriği olan evlerin 96 9O'ına yani yaklaşık 250 milyon ki- 
şiye ulaşmaktadır ve uydu programlarının cep telefonlarında 
da izlenebilir olması nedeniyle bu rakamların artacağı kesindir 
(Arab Human Development Report, 2012). 

Ancak, 2011 Ocak sonrasına denk düşen mevcut Pan-Ara- 
bizm farklıdır. Bu [Pan-Arabizm] maaş odaklı veya uydu te- 
melli tezahürlerden yalnızca daha politize değil aynı zaman- 
da da ve özellikle pro-aktiftir. Bu geçici iş-ücret takası ilişkisi- 
ne veya TV ekranları önündeki pasif izleyicilere dayanmamak- 
tadır. Kitlesel protestolar sırasında görevdeki rejimlere karşı at- 
tıkları “Terk Edin” veya “Halk Rejimi Alaşağı Etmek İstiyor”— 
sloganları bir “eyleyen” fonksiyonuna işaret eder: halk, özellik- 
le gençlik, değişimi tetiklemektedir. 

30 yaşın altındaki insanların bu bölgedeki ülkelerin çoğun- 
da nüfusun % 60'ından azını temsil etmediğini biliyoruz. Bu 


152 


gençlik patlaması (Korany, 2010: 197-203) hem etkili bir kitle- 
ye hem de özellikle geleceği şekillendiren aktif bir eyleyene işa- 
ret ediyordu (Kandil, 2006; Mosaad, 2006). Dolayısıyla onların 
diğer grupların önceki mücadeleci siyasetleri üzerine- inşa et- 
tikleri eylemler bölgenin tamamında devlet-toplum arası ilişki- 
lerde sismik değişime neden oldu. Devlet yetkililerinin en güç- 
lü hissetmeye alışık oldukları bölgesel bağlamda polis vahşeti- 
ne karşı başarılı gençlik protestoları korku bariyerinin ortadan 
kaldırılmasıyla sonuçlandı. Eski otoriter rejimlerin çöküşüy- 
le birlikte, bu eylemler çok uzun süredir iktidardaki rejim ta- 
rafından yürütülen, tehdit edilen veya sınırlandırılan sivil top- 
lum örgütlerinin güçsüzlük hissini de ortadan kaldırdı. Gençlik 
bu STÖ'lerin birçoğunu, özellikle kısıtlama ve tehditten mağdur 
olanları harekete geçirdi. Tunus'ta Buazizi'nin kendini yakma- 
sı, Mısır'da da “6 Nisan”, “Hepimiz Halid Said'iz” veya Devrim- 
ci Sosyalistler gibi daha az bilinen yeraltı örgütleri ya da Müslü- 
man Kardeşlerin bazı gençlik kanadının eylemleri bir kıvılcım 
işlevi gördü. Bir diğer ifadeyle, Arap Baharı'nın liderliği devlet- 
destekli ve iyi kurumsallaşmış ana akımın dışında faaliyet yürü- 
ten yeni sivil toplumdan çıktı. Bu yeni gruplar çoğunlukla genç- 
lik odaklıydı. “Gençlikleri” yeni medyayı! merkez alan iletişim 
araçlarının ve ağlarının neden farklı olduğunu da açıklıyordu. 
Bu yeni medya —internetten tutun da interaktif bloggerla- 
ra kadar- bölgede hiyerarşi ve hükümet kontrolünden kaçan 
bir “denizaşırı demokrasi” haline gelmektedir (Abdulla, 2010: 
75). Etkisi olaylar neredeyse olurken sınırsız bilgi sunması- 
na dayanmaktadır. Arap dünyasındaki internet kullanıcıları- 
nın sayısı hâlâ oldukça az olmasına —-2008'de 96 13 ila 96 15 ara- 
sındaydı— ve (bilgisayar ve diğer türlü) okuma yazma bilme- 
mekten kaynaklı sınırlanmalarına rağmen sayıları hızlı bir şe- 
kilde artmaktadır. Bu sayı 2010 itibariyle 2000-2009 dönemi 
için 96 1,642 artış oranıyla 57.425.046'ya ulaşmıştır (Arab Hu- 
man Development Report, 2012). 2011 itibariyle, Elaph gibi sa- 


1 Az araştırılmış fakat giderek artan şekilde önem kazanan bu boyuta ilişkin ya- 
pılan giriş Philip N. Howard'a ait (2011). Özellikle bkz. “Ortadoğu'daki dev- 
rim dijital olacak” ve “ağ tabanlı coşku analizi”, s. 3-13. 
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dece elektronik yayın yapanlara ek olarak Arap medyasının % 
85'inin internet sitesi vardır. 


Sonuç 


Ortadoğu'da milliyetçiliğin bir biçimi olarak Pan-Arabizm, yeni 
doğan bir bebek gibi, ilk kez ve utangaç bir şekilde edebiyat ku- 
lüplerinde başladı. Bölge dışındaki olaylardan da (örneğin: iki 
dünya savaşı) aşırı derece etkilendi. Bu siyasi nitelik Batı emper- 
yalizmine ve İsrail'in kurulmasına karşı 20. yüzyılın ikinci yarı- 
sında yürütülen savaşta baskın olmasına rağmen, Pan-Arabizm 
1960'lar ve 1970'lerde nitelik değiştirmeye başladı. Bu evrimin 
dinamikleri yalnızca tam siyasi entegrasyona ilişkin ilk Arap de- 
neyiminin (Birleşik Arap Cumhuriyeti) başarısızlığı değil, aynı 
zamanda bölgesel ve ulusal düzeydeki farklı sivil toplum hare- 
ketlerinin artışıydı. Temelde dış dünyaya karşı siyasi bir reak- 
siyon olmanın ardından, Pan-Arabizm bölgesel ve ulusal bağ- 
lamdaki değişime “petrol döneminden” “Arap Baharı”na kadar 
yanıt verdi. Şüphesiz ki bu evrim, küreselleşen dünyanın diğer 
bölgelerini geçmişte etkilediği gibi, Ortadoğu'daki milliyetçi gö- 
rüşlere ait biçim ve içerikleri etkilemeye devam edecektir. 


(İngilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 
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Milliyetçilik Söylemi: Şiddetin 
Arap Dünyasındaki Kadınlara Etkisi 


MARIA HOLT 


2011'de “devrimci bir an” Arap coğraf yasında kısa bir süreliği- 
ne iyimser bir ışık saçtı ve aynı hızda söndü. Bu an, ulusal kim- 
liği yeniden müzakere etmek ve aidiyet kavramını yurttaşlık 
bağlamında yeniden düzenlemek için daha olumlu yollar öne- 
riyor gibiydi. Farklı pek çok sonucunun yanı sıra, 2011'deki 
“Arap devrimleri”, kendilerinden önceki Filistin “devrimi” gi- 
bi, milliyetçilik meselesine ve bu kavramın kadınlar ve erkekler 
tarafından nasıl farklı deneyimlendiğine de dikkat çekti. 
Milliyetçilik söylemi “modernitenin aydınlanma sonrası söy- 
leminin parçası” olarak tanımlanır; ancak, “milliyetçilik” bir 
yandan “tüm bireylerin eşitliğini vurgulamalı, rasyonalitenin 
dilini konuşmalıyken”; öte yandan bireyin rasyonalitesinin de- 
gil topluluk söyleminin parçası olan “kan ve fedakârlık diline 
de ihtiyaç duymaktadır” (Pandey,1990). Şiddete ilişkin mef- 
humları cemaat aidiyetinin merkezine koyan bu analize göre, 
“kan ve fedakârlık diliyle” daha az uyum gösteren kadınların 
ulus inşa sürecine katılımı problemlidir. Erkekler “kadın ve ço- 
cuklar” uğruna (Enloe, 1990) savaşmak için mobilize olurken, 
kadınların “temsilin yüküne” (Yuval-Davis, 2001: 127) katlan- 
maları gerekir ve çoğu zaman hepsi de şiddetin kurbanı olma- 
ya indirgenir. Başka yerlerde olduğu gibi Arap coğrafyasında da 
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kadınlar “milliyetçilik söyleminin” büyük oranda dışında bıra- 
kılmıştır veya en iyi ihtimalle, kimliğin ve geleneğin işaretçileri 
olarak söylemin en sonuna gelişigüzel bir şekilde eklenmiştir. 
Rolleri asli olmaktan ziyade semboliktir. Pandey'in atıf yaptığı 
“topluluk söylemi” özü itibariyle bir erkek söylemidir ve Arap 
devrimlerinin bu gerçekliği pekiştirdiği iddia edilebilir. 

Bu çalışmada Arap-Müslüman kadınların “milliyetçilik 
söylemi”yle ilişkisini tartışacağım ve modernite ve gelenek 
bağlamında sembolik rollerini değerlendirmeye çalışacağım. 
Şiddetin kadınların ulusal aidiyetlerini açıklama ve istikrarsız- 
lık ve değişim dönemlerine anlamlı katılım sağlama becerileri- 
ne etkilerini sorgulayacağım. Erkeklerin savaşçı ve eyleyen de- 
gil, kurban olarak görülen kadınların koruyucusu olarak kur- 
gulanmalarının konuyu basite indirgeyen bir yaklaşım oldugu- 
nu ve devrimin yalnızca özgürleştirici siyaset formları için de- 
gil, aynı zamanda daha kapsayıcı ulus-inşa modelleri için de bir 
fırsat sunduğunu iddia edeceğim. Bu argümanları, Arap kadın- 
larının sadece ulusla özdeşleşme hakları bağlamında değil, aynı 
zamanda ulusun geleceğini şekillendirme haklarını savunmak 
için, şiddetle nasıl kurbanlaştırıldıklarını ve bazı örneklerde 
nasıl yetkilendirildiklerini inceleyerek öne süreceğim. Bu bağ- 
lamda, “Arap Baharı”nın devrimci alanındaki kadınlar ile dire- 
niş tarihlerinin kendilerini kan ve fedakârlığın en bilinen ulu- 
sal simgesi olarak kodladığı Filistinli kadınların deneyimlerine 
odaklanacağım. 

Valentine Moghadam “biri, kadını özgürleşme ve modernleş- 
me sembolü olarak kullanan”, diğeri “kadını yeniden elde edil- 
mesi gereken... ulusal kültür ve geleneğin sembolü olarak kul- 
lanan” iki devrimci hareket türünden bahsetmektedir (akta- 
ran Yuval-Davis, 1997: 103). Arap devrimlerinin kamusal alan- 
larında ve işgal altındaki Filistin topraklarında kadına yöne- 
lik şiddetin rahatsız eden örnekleri, kadınların protesto hakla- 
rı ve hayatta kalmak için ihtiyaç duydukları rolleri ifa etmeleri- 
ne ilişkin daha genel sorular doğurmaktadır. Kadınların şiddet 
içeren çatışmaların birinci kurbanı olma eğiliminde olduğunu 
biliyoruz. Düşmanın verdiği zararların yanı sıra, kadınlar şid- 
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det savaş meydanından eve yayıldığı için de mağdur ediliyorlar. 
Mağdur edilme ve kadınların fail olmaları arasında bir gerilim 
var; kadınlar mücadelede yer alma konusunda kararlı olmaları- 
na rağmen, çoğunlukla Cynthia Cockburn'un “şiddetin devam- 
lılığı” (2001) olarak adlandırdığı şeyle sınırlandırılmaktalar. Bu 
çok ciddi bir engeldir ve bu durum kadının “ulusun” daha ge- 
niş anlamıyla özdeşleşmesini tehdit etmektedir. 


Kadın ve “Milliyetçilik Söylemi” 


Milliyetçiliğin iddiası “dünyanın halklara ayrıldığı ve bu halk- 
ların farklı özelliklere ve tarihe, genellikle ayrı bir dile, belirli 
bir toprak parçasına sahip oldukları ve belirli bir ulus içerisi- 
ne doğanların bu duruma saygı gösterme yükümlülüğü oldu- 
gudur” (Halliday, 2000: 32). Bu, “aynı türden kişilerin üyesi ol- 
duğu cemaatin paylaştığı” bir ideolojidir (Mayer, 2000: 1). Mil- 
liyetçilik tartışmaları zengin literatürüyle iyi prova edilmiş bir 
alandır. Lakin “toplumsal cinsiyet ve milliyetçiliğin birbiriyle 
nasıl ilişkilendiği hâlâ yeterince kuramsallaşmamışken” (Ami- 
reh, 2005, 230), “halklar” veya “bir topluluğun üyeleri” üze- 
rine odaklanılarak toplumsal cinsiyeti anlamayı gözardı etme 
eğilimi söz konusudur. Ben, bu ilişkiye üç şekilde yaklaşmayı 
öneriyorum: modernitenin anlatısı bağlamında, Ortadoğu öze- 
linde ve kadınların kişisel ve kolektif olarak yaşadığı şiddet bi- 
çimlerine referansla. 

Milliyetçilik üzerine çalışan birçok akademisyen milliyetçi- 
liğin “modernitenin bir ürünü olduğunu ve ondan ayrılamaz 
olduğunu” teslim etmektedir (Conversi, 2012: 14). Milliyet- 
çilik, özellikle Batı modernitesinin bir ürünüdür ve Ortado- 
gu gibi dünyanın farklı yerlerine Avrupa'nın kolonyal projele- 
riyle yayılmıştır. Batı'dan farklı olarak, kolonyal dünyada “ulu- 
sal mesele” ve “kadın meselesi” arasında sıkı bir ilişki geliş- 
miştir ki, bu da buralarda milliyetçi ve feminist hareketler ara- 
sında özel ilişkilerin inşa edilmesine yol açmıştır (Yuval-Da- 
vis, 2001: 134). Batılı olmayan bölgelerde moderniteye ilişkin 
bir kararsızlık hali söz konusudur. Milliyetçiliğin “ideolojik te- 
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mellerinin sürekli olarak gözden geçirilmesi ve sağlama alın- 
ması gereken modern bir yapı” olması gerçeği, pek çok “Üçün- 
cü Dünya” örneği bağlamında endişe yaratmıştır (Heng, 1997: 
33). Heng, özellikle, “Üçüncü Dünya feminizminin milliyetçi- 
ler tarafından modernitenin istilasının bir örneği olarak sembo- 
lize edilerek manipülasyona maruz hale geldiğini” belirtmekte- 
dir (1997: 33). Bu argüman, toplumsal cinsiyet ve milliyetçilik 
üzerine ilk çalışmalarda kadının “ulusun sembolü” olarak kul- 
lanılmasına odaklanıldığını gözlemleyen Sylvia Walby tarafın- 
dan desteklenmektedir. Walby, “bu çalışmalardan bazılarının 
topluluğun ideolojik olarak yeniden üretilmesinde ve ulusal 
farklılıklar için gerekli olan sınırların yeniden üretilmesinde 
kadınların asli olduğunu önerdiğini” de eklemektedir (2006: 
120). Milliyetçi ideoloji ulusu çoğu zaman bir kadın olarak 
sembolize etmektedir; “erkek yurttaş asker, kadın/ana/vatan”ın 
(sembolik) vücudunu şiddete, tecavüze ve işgale karşı koruma- 
lıdır” (Cohn, 2013: 13). 

Ortadoğu'da ulus-devlet fikri 20. yüzyılın başlarında Avru- 
pa'nın kolonyal müdahalesiyle ortaya çıkmıştır; ulus-devlet 
hem öykünülen bir model hem de bir mücadele biçimidir. Sö- 
mürge ülkelerde, “kadın meselesi” de milliyetçilik tartışmasıy- 
la yakından ilişkilendirilmiştir,; böylece aileye kendisini feda 
eden ve adayan pratiğiyle inşa edilen “otantik kadın” (Tohidi, 
1994: 127) karşısında “modern” kadın “bencil ve bireyci” ola- 
rak kabul edilir. Erkekler “değişebilir ve yine de otantiklikleri- 
ni koruyabilirken... devamlılık yükü kadının üstüne kalmıştır” 
(Timmerman, 2000: 18). Ayrıca “topluluk kimliğinin şiddet 
iradesi” de daha çok kolonyal devlet biçimlenmesi ve ulus-dev- 
letlerdeki bazı post-kolonyal gerginliklerle ilişkilendirilir (Sil- 
verstein ve Makdisi, 2006: 7). Bu durum kadınlar üzerinde ek 
bir yük oluşturmaktadır. Kadınlardan yalnızca “ulusu” sembo- 
lize etmeleri beklenmez; bünyelerinde modernite ve geleneğin 
zıt itkilerini barındırırken, erkeğin kahramanlığını destekle- 
yen daimi seyirci konumuna da sürgün edilmektedirler. Haw- 
kesworth'un işaret ettiği gibi, silahlı mücadele “milliyetçiliğin 
yaratılmasında önemli bir rol oynar”; özellikle “ulusun yaratil- 
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ması, korunması ve savunulması için mücadele eden” erkekler 
arasındaki bağları geliştirir (2008: 9). Bu açıdan, ulusal toplum 
“erkekliği iktidarın taşıyıcısı olarak inşa eder ve kadınlığı patri- 
arki vasıtasıyla o iktidar tahakkümün devamlılığını sürdürme- 
ye zorlar” (Hague, 1997: 51). Erkek “kahramanların” ulusa da- 
ir baskın imgeyi temsil etmeye devam ettiği bu senaryonun mo- 
dern Ortadoğu'da da oynandığını görebiliriz. 

Milliyetçiliğin kimlik ile bağlantılı olduğu varsayılır. Milli- 
yetçilik, bireylerin ve devletlerin kendilerine has ve ortak oldu- 
gunu düşündükleri kimliği savunmalarına yardım eder. Lakin 
Anderson kimliklerin “özsel” değil daha ziyade “inşa edilmiş” 
olduğunu öne sürmektedir. Steans'in da belirttiği gibi “bir ulus 
ile özdeşleşme bağlamında inşa sürecinde gerekli olan... bah- 
se konu ulus hakkında ve onun tarihiyle ilgili belirli bir hikâye 
anlatmaktır” (1998: 65). Diğer bir ifadeyle, milliyetçi söylemler 
sürekli olarak “ulusal ilerlemenin sürekli anlatısı olarak ulus 
fikrini” (Bhabha, 1990: 1) üretmeye çalışır. Milliyetçilik mo- 
dernitenin “büyük anlatısıdır” Ancak post-modernist eleştiri- 
ler “büyük teorileri ve anlatıları” kabul etmemekte ve bunun 
yerine ulusu “toplumsal kontrol amacıyla elitler tarafından icat 
edilmiş gelenekleri kullanarak tasarlanan bir hizipleşme” ola- 
rak görmektedir (Smith, 2009: 11-12). Benzer şekilde, ulusun 
ve milliyetçiliğin feminist yorumları da “kadın özgürleşmesini 
geçmişten bir çırpıda kurtulmanın, güne dair arzuların ve ha- 
yal edilmiş ulusal gelecek ütopyasının güçlü bir politik sembo- 
lü” (Heng, 1997: 31) olarak gören klasik formülasyonu eleştir- 
mektedir. Böyle yaparak “kadının kamusal alanın dışında bıra- 
kılmasını meşrulaştıran” ulusa dair teorilerdeki “kör noktaları” 
göstermektedirler (Guibernau ve Hutchinson, 2001: 4). 

Açıktır ki “milliyetçilik söylemi” cinsiyetçidir ve feminist 
akademi “ulusun hikâye anlatımında kullanılan cinsiyetçi sem- 
bolizmin ve imgenin önemini” araştırmaktadır (Steans, 1998: 
65). Kadınların anlattığı hikâyeler erkeklerinkiyle aynı değil- 
dir; erkeklerin hikâyeleri çoğu zaman “kan ve fedakârlık dili- 
ne” dayanırken, “düzgün bir kadın” olmanın ne olduğuna da- 
ir kültürel kodlar kadını daha alt bir iktidar pozisyonunda tut- 
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maya yönelik olarak gelişmiştir (Yuval-Davis, 2001: 128). Er- 
keklerin kahramanlık imgelerini korumak için kadınların ulu- 
sun onurunu bünyesinde barındıran varlıklar olarak görülme- 
si gerekmektedir; bu nedenle savaşların kadınları ve çocukları 
korumak için yapıldığı varsayılırken, “kadınların sistematik bir 
şekilde tecavüz edilmeleri düşman topluluğa yönelik yapılan 
en büyük aşağılama aracı olarak görülmektedir” (Yuval-Davis, 
2001: 129). Bu durum “ulusların sadece nasıl hayal edildikleri 
değil, birbiriyle rekabet eden anlatılarla aynı zamanda nasıl ye- 
niden hayal edildikleri ve bazen nasıl hayal edilmedikleri, ye- 
nildikleri” sorusunu doğurmaktadır (Haugbolle, 2010: 7). Bu- 
gün Ortadoğu'nun bazı yerlerindeki durum, temel motif ola- 
rak kökleri şiddete dayanan bir ulus tahayyül ederek kadınla- 
rın daha nüanslı hikâyelerinin yadsınmasına yönelik gerçek bir 
tehlike yaratmaktadır. Aynı zamanda, Amal Amireh'in de dik- 
kat çektiği gibi, “Arap kadınlar ve kültürleri hakkındaki köklü 
varsayımların” (2005: 232) kalıcılaşması konusunda da dikkat- 
li olmak gerekir. Böylesi stereotipler kadınların kendi yaşanmış 
deneyimlerinin karmaşık gerçekliğiyle sorgulanabilmektedir. 
Arap bölgesindeki kadınlar 20. yüzyılın ilk yarısındaki ko- 
lonyalizm karşıtı milliyetçi mücadeleler süresince aktifti. Mı- 
sır, Filistin ve Cezayir gibi ülkelerde kadınlar kolonyal yöne- 
time karşı gösterilerde görünürlerdi ve hatta bazen kendileri 
de silahlanmışlardı. Genel olarak kendilerini ortak toplumsal 
projenin parçası hissettiler; ulusal özgürleşmenin kadın özgür- 
lüğüne giden yolu açacağına inanılıyordu. Ancak, bu gerçek- 
leşmedi. Kadınların çabalarına özgürlük mücadelesinin parça- 
sı olarak değer verilirken, bağımsızlık kazanıldığında kadınlar 
ev içi ve annelik rollerine geri döndüler. Bu nedenle, milliyetçi- 
lik iki yönlü bir kimlik oldu: erkekler için bünyesinde “kan ve 
fedakârlık dilini” barındıran pozitif bir hikâye ve kadınlar için 
bastırılmış ve ikincil bir anlatı. Post-kolonyal dünyada “kadın- 
lar toplum ve ulusun kimliğinin ve tasavvurunun güçlü sem- 
bolleri olmasına” (Abu-Lughod, 1998: 3) rağmen, hakları “kül- 
türel otantiklik ve bütünlüğe dair geniş kavramların tartisil- 
dığı ideolojik bir alanın parçası” (Kandiyoti, 1992: 246) ola- 
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rak ele alındı. Lakin bugünlerde Filistinli kadınların toprak- 
larından edilmeye ve İsrail işgaline karşı ulusal mücadelesi- 
nin ve 2011'de Arap dünyasının tamamında görülen kadınla- 
rın devrimci mücadelelerinin örnekleriyle, genç-yaşlı deme- 
den pek çok kadının şiddetle ilişkisi katılımcı ve aktif direniş- 
çi olarak şekillenirken toplumsal cinsiyet ilişkilerine de mey- 
dan okunuyor. 


Kadına Yönelik Şiddetin Anlamları 


Kadına yönelik şiddet “patriarkayı devam ettiren metodolo- 
ji” olarak tanımlanmaktadır (Ensler'den aktaran Aietkenhe- 
ad, 2014) Ben de bu çalışmada çatışma sırasında kadına yö- 
nelik bilerek veya bilmeyerek uygulanan şiddetten ve ayrıca 
kadına yönelik erkekler tarafından uygulanan kişisel şiddet- 
ten bahsedeceğim. Benimsediğim kuramsal yaklaşım toplum- 
sal cinsiyeti “bir iktidar meselesi” (Cockburn, 2001: 13) olarak 
gören feminist perspektifleri inceliyor. McCarry'nin ifade etti- 
gi gibi, kişiler arası şiddet “iktidar ve iktidar ilişkilerinin mü- 
zakere edilmesiyle ilgilidir” (2007: 412). Çatışma veya yüksek 
gerilim dönemleri boyunca toplumda militarizasyonun artma- 
sı eğilimi olur. Bu duruma ulusal vatanseverliği yükseltme ni- 
yetinde olan, fakat çoğu zaman patriarkal aile ideolojisinin ye- 
niden vurgulanması etkisine sahip “söylemdeki yıkıcı değişim- 
ler” eşlik eder. Cockburn “partiarkanın aşırı biçimlerinde er- 
keklerin şerefinin kadınların iffetine bağlı olarak görüldüğünü 
ve bu kesin koddan kaçmaya çalışan veya bilmeden düşen ve- 
ya sürüklenen kadının erkeklere ait kodlarla öldürüldüğünü, 
[ve bu durumun da] cezasızlıkla karşılandığını” ifade etmekte- 
dir (2001: 19). Açıktır ki, “askeri çatışma alanlarında cinsiyet- 
ler arasındaki ilişki şiddeti tahrik etmek, arttırmak ve körükle- 
mek için kullanılmaktadır” (Giles ve Hyndman, 2004: 4). Böy- 
lesi ilişkiler kadınların eşitlik savlarıyla “milliyetçilik söylemi” 
içinde nasıl uzlaşabilir? 

Arap toplumlarında erkek egemenliği kadına yönelik şidde- 
tin temel nedeni olarak tanımlanmaktadır. Hammoud (2001) 


163 


kadına yönelik ev içi şiddetin tek başına [bir olgu] olarak gö- 
rülmemesi gerektiğini, aksine kadına yönelik ayrımcılık içeren 
daha geniş bir sosyo-kültürün parçası olarak anlaşılması gerek- 
tiğini belirtir. Diğer bir deyişle, kadına yönelik şiddetin sorum- 
lusu yalnızca failler değil, aynı zamanda ve daha genel olarak 
kadına baskı uygulayan sosyal ve kültürel tutumlardır (Baoba- 
id, 2006: 170). “Müslüman köktenci doktrin” olarak tanımla- 
nan şeyin “kültürel otantikliğe dair en önemli test olarak” ka- 
dın haklarına odaklanması bu bağlamda önemlidir (Afkhami, 
Hofman Nemiroff ve Vazir, 1998). Son zamanlarda Muham- 
med Peygamber'in eşitlikçi öğretileri birçok Müslüman, özel- 
likle de erkek dindarlar ve siyasi kurumlar tarafından göz ar- 
dı edilmektedir. Bu duruma karşılık, kadına yönelik şiddet so- 
runuyla ilgili faaliyet yürüten aktivistler “kültürel gelenekler- 
den kalan patriarkal mirası ve dinin manipüle edilen yorumu- 
nu bozmak ve kadının statüsüne ilişkin Şeriat ve Kur'an'ın da- 
ha özgürlükçü ve eşitlikçi yorumlarına bir dönüşü savunmak” 
için çalışmaktadır (Baobaid, 2006: 168). Bu ve diğer hamle- 
ler “modernitenin İslâmlaşması” olarak tanımlanır (Timmer- 
man, 2000: 15). Bu yönelimin bir unsuru da kadınların ulusa 
dair kendi hikâyelerini söyleme becerileri üzerindeki patriarkal 
kontrolün yeniden tasdik edilmesidir. Bu kısıtlamaları ve diğer 
olasılıkları araştırmak için 2011 Arap devrimlerindeki kadının 
deneyimlerini ve Filistin kadınları ile onların ulusal özgürlük 
mücadelesi örneğini ele alacağım. 


“Arap Baharı” Devrimlerinde Kadınların Rolü 


2011 yılı başında, Mısırlı aktivist Esma Mahfuz Facebook'ta şu 
mesajı yayınladı: “Bu videoyu size basit bir mesaj vermek için 
çekiyorum. 25 Ocak'ta Tahrir Meydanı'na çıkmak istiyoruz. 
Hâlâ onurumuz varsa ve bu topraklarda haysiyetli bir şekilde 
yaşamak istiyorsak 25 Ocak'ta meydana çıkmamız gerek” Bu 
genç kadın ve onun haysiyet çağrısı Mübarek rejimini devir- 
mek için mücadele ettikleri sırada Mısırlılar için bir esin kay- 
nağı oldu. Mahfuz'un sözleri tüm yurttaşlara ulusu savunmak 
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için bir sorumluluk veriyordu. Bu durum kadınların kendile- 
rini milliyetçi özneler olarak nasıl yorumladıklarına ve erkek 
egemen anlatının hâkimiyetine karşı nasıl mücadele ettiklerine 
dair bir meseleyi ortaya koyuyordu. 

Daha önce ifade ettiğim gibi, Arap toplumunda kadınlar özel 
bir yere sahiptir. Kadınlara, en azından teoride, kültür ve gele- 
neğin taşıyıcıları olarak saygı duyulur ve korunurlar (Mogha- 
dam, 1993: 147), fakat aynı zamanda kadınlardan ailelerinin ve 
ait oldukları milletin onurunu korumaları da beklenmektedir. 
İçerisinde oldukları bu durum kadınların ulusal özneler ola- 
rak konumlanışlarının erkeklerinkinden oldukça farklı oldu- 
guna işaret etmektedir. Benim bu bölümde sorduğum soru da 
kadınların bu konumunun şiddet içeren çatışma veya istikrar- 
sızlık dönemlerinde, 2011 “Arap Baharı” ayaklanmalarında ol- 
duğu gibi, nasıl etkilendiğidir. 

Rejim karşıtı en ilginç ayaklanmalardan birisi Yemen'de ger- 
çekleşti. Muhafazakâr patriarkal bir toplum olarak tanımlanan 
Yemen cinsiyet kimliğinin çok tipik bir modelini geliştirmiş- 
tir; patriarkal geleneklere göre güç erkeklikle özdeşleştirilir ve 
“kadına yönelik şiddet erkeğin gücünü ve erkekliğini ifade etti- 
gi bir araçtır” (Baobaid, 2006: 161). Baobaid'e göre, Yemen top- 
lumunda kadına yönelik baskı kadının sahip olduğu eşit hakla- 
rı inkâr eden yasal düzenlemelerle güçlendirilmektedir (2006: 
165). Bu ciddi kısıtlamalara rağmen, 2011 yılında Yemen'de- 
ki devrim sırasında kadınların kamusal alandaki görünürlü- 
gü “kadının güçlendirilmesinin ikonik bir sembolü olmuştur” 
Farklı sosyal çevre ve yerlerden gelen kadınlar sürecin tüm aşa- 
malarına katılmışlardır. Ön saflardadırlar ve kent meydanların- 
daki çeşitli komitelerde yer almak için gönüllü olmuş; yaralı- 
larla ilgilenmiş, devrimciler için yiyecek hazırlamış, ayaklan- 
manın belgeselini çekmiş ve aile üyelerini kararlı olmaları için 
cesaretlenmişlerdir (Alwazir, 2012). Bir gazetecinin anlatımıy- 
la: “2011 yılındaki ayaklanma sayesinde, Yemen'deki kadınla- 
rın görünürlüğü birdenbire arttı. Yemenli kadınların kamu- 
sal alanda yer almasıyla ilgili kültürel utanç bir anda kaybol- 
du” (Al-Sakkaf, 2012). Esasen, ayaklanmadaki en görünür ki- 
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şi de bir kadındı; Nobel Barış Ödülü sahibi Tawakkol Karman. 
Bir tarafta kadına yönelik şiddetin çeşitli biçimleri arasında ol- 
duğunu tanımladığım gerginlik, diğer tarafta kadınları ulus-in- 
şa projesine katma ihtiyacı düşünüldüğünde Yemenli kadınla- 
rin kent meydanlarında olması bizi şaşırtmamalıdır. 

Arap kadınlarının aktivizminin bu aşaması direniş açısından 
kavramsallaştırılabilir; birçok kadın ulusun yeniden tahayyül 
edilmesi sürecinde daha geniş role sahip olmak için 2011 dev- 
rimlerinin sunduğu geleneksel olmayan fırsatlarla güçlenmiş- 
tir. Fakat aynı zamanda muhafazakârlık unsurları da devam et- 
mektedir. Mısırlı kadınlardan biri, “Mübarek'in gitmesini talep 
ederken erkekler beni burada [meydanda] görmeye çok merak- 
lıydı. Ancak, o gittikten sonra erkekler de benim eve dönme- 
mi istedi” (Aktaran Ashton, 2011) demektedir. Kadınların ge- 
lecekteki rolü üzerine soru sorulduğunda Yemen'de genç bir 
adam şöyle cevap verir: “Ayaklanma bitene kadar bekleyecek 
ve daha sonra onlara mutfağa dönmelerini emredeceğiz” (Ak- 
taran Holt ve Jawad, 2013). Kadınlar Libya'da da “çantalarında 
kurşun kaçırdılar, yaralı savaşçılara baktılar, ön cephede bulu- 
nan birlikler için yemek pişirdiler, savaş cipleri almak için mü- 
cevherlerini sattılar, özgürleştirilmiş kentlerde dalgalanan bay- 
rakları diktiler” Fakat Kaddafi'nin devrilmesinin ardından bir- 
çok Libyalı kadın ortaya çıkanın kendi devrimleri olup olma- 
dığını sorgulamaya başladı (Guardian, Eylül 2011). Joumana 
Haddad'ın net bir şekilde sorduğu gibi: “Bunlar ne tür ayaklan- 
malar? Patriarka masasını baskı uygulayanların başına geçir- 
mezlerse sadece yeni bir ...boyun eğdirme biçimi getirecek- 
lerdir” (Guardian, Ocak 2012). Diğer bir ifadeyle, kadın özneye 
boyun eğdirme ve onu “öteki” olarak inşa etme eğilimiyle pat- 
riarkanın kadınları ulusun “hayali cemaatinin” dışında bırak- 
ma etkisi bulunmaktadır. Kadına boyun eğdirme ve onu dışarı- 
da bırakma arzusu Mısır devrimi ve sonrasında gösterilmiştir. 
Kadınlar kamusal alanlarda yalnızca cinsel taciz ve baskıya ma- 
ruz kalmamış, aynı zamanda devrim sonrası geçiş düzenleme- 
lerinde büyük oranda göz ardı edilmişlerdir. 
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Yurdundan Edilmiş Bir Ulus Olarak Filistinli Kadınlar 


Filistin topraklarında kadınların uzun süredir kararlı ve dina- 
mik bir rol oynadıkları farklı bir “milliyetçilik söylemi” ortaya 
çıkmıştır. Filistinlilerin topraklarındaki İngiliz işgalini ve ar- 
tan Siyonist varlığı protesto ettikleri 20. yüzyılın başlarından 
beri kadınlar hem gösterici hem de örgütleyici olarak aktif bir 
role sahiplerdir. Yeni kurulan İsrail devleti tarafından 1948'de 
mülksüzleştirildiklerinden beri Filistinliler toprağı olmayan, 
anavatanlarının sınırlarının ötesine dağılan fakat oraya dön- 
mek isteyen bir millet haline gelmişlerdir. Aynı zamanda, çatış- 
manın her tarafa yayılan etkilerinden de kaçamamışlardır. Sür- 
gündeki Filistinliler kendi kaderlerini tayin haklarının inkâr 
edildiği ve mücadelelerinin şeytanlaştırıldığı zor koşullar yaşa- 
mışlardır. İsrailin 1967 yılında Batı Şeria ve Gazze Şeridi'ni iş- 
galiyle birlikte şiddet evlerin kendisi de dahil olmak üzere Fi- 
listin yaşamının her köşesine girer. Buna karşılık olarak, Arap 
devrimlerinde olduğu gibi, kadınlar direniş faaliyetlerine katı- 
lacak; diğer bir ifadeyle, “kan ve fedakârlık dilini” kucaklaya- 
caklardır. Toprakları, hakları ve hatta kimlikleri bile zorla el- 
lerinden alındığı için şiddetin farklı yüzleriyle karşılaşsalar da; 
“evlerindeki güvenli kozalarından dışarıya çıkıp sosyal ve siya- 
sal aktivizmin tanımadıkları alanına adım atmak zorunda kal- 
mışlardır” (El Sarraj, 2001: 21). 

Filistin toplumunun durumu kötüye gittikçe, anneler ya- 
şamları ümitsizlikle tehdit edilen çocukları için güç ve karar- 
hhk gösterme sorumluluğu hissetmektedirler. Isgalin şiddeti 
var olan istekleri yok ederken, aynı zamanda ulusal anlatıyı da 
tehdit etmektedir. İşgal strate jisi kadın ve kızları kamusal alan- 
da rutin bir şekilde taciz ederek ve böylece onların seyahat et- 
me, çalışma veya eğitim almaya ilişkin cesaretlerini kırarak on- 
ların saldırıya açık yanlarını hedef almaktadır. Böylesi taktikle- 
rin toplumun morali üzerinde etkisi vardır. Fakat bu taktikler 
kadın direnişinin önemli bir biçimini de teşvik etmektedirler. 
işgal altındaki ve diasporadaki Filistinli kadınlarla görüşme- 
leri içeren kendi araştırmamın da (Holt, 2014; Holt ve Jawad, 
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2013) gösterdiği gibi, kadınların birbirlerine ve çocuklarına an- 
lattıkları hikâyeler yurt ve kimlik fikirlerini canlı tutmak için 
hazırlanan bilinçli milli anlatılar olarak karşımıza çıkmaktadır. 
Bu, “milliyetçiliğin” “kan ve fedakârlığa değil de, kadının ak- 
tif yurttaşlığını önemseyen” başka bir anlamıdır (Hammami ve 
Johnson, 1999: 325). 

1980'lerin sonlarından itibaren Filistin milliyetçiliği yeni bir 
aşamaya geçer. Çeşitli İslâmi grupların, özellikle Hamas ve İs- 
lâmi Cihat'ın, mücadele alanına girmesinin ardından direnişin 
yeni ifade biçimleri ortaya çıkmıştır. Hamas erkeklerin ve ka- 
dınların direnişe katılma hakkı olduğunu kabul eder; ancak, 
“kadınların cihada çocuklarına İslâmi değerleri aşılayarak ka- 
tıldığı düşünülürken... cihat giderek artan bir şekilde silahlan- 
maları için erkekleri çağırmaktadır” (Mazurana, 2013: 164). 
Fakat burada da Batı Şeria'lı bir gazetecinin sözlerine bakalım: 
“Cihat hareketi kadınları şehit olma operasyonlarına gönderdi. 
Kız ve erkek çocuklarını bu şekilde görüyorlar; bu operasyon- 
ları cihadın bir üst biçimi olarak görüyorlar, İsrail işgali altın- 
daki Filistinliler için ölmeyi seçmek en cesurca şey” (görüşme, 
Ramallah, 31 Ekim 2007). 


Sonuç 


Bu makalede, Arap kadınlarının “milliyetçilik söylemlerinin” 
bağımsızlık sonrası devletlerin tamamen maskülen olan “kadın 
ve fedakârlık” anlatısını benimsemelerinden bu yana önemli 
bir değişim yaşadığını öne sürdüm. Arap kadınları şiddet uy- 
gulamalarıyla hem engellenmiş hem de güçlenmişlerdir. Filis- 
tinli kadınların işgal ve sürgünde ulusal hafızayı koruması ve 
canlandırması ile Arap devrimleri sırasında kadınların kamusal 
alanda kabul edilebilir davranış sınırlarını genişletmeleri gibi 
örneklerin ışığında kadınlarının basit kurban veya “ulusal kül- 
türün sembolü” olmanın ötesinde ilerleme kat ettiklerini anla- 
mak mümkündür. 

Geride bıraktığımız on yılda Arap dünyasının tamamında 
önemli değişimlerin yaşandığı inkâr edilmez, üstelik bu deği- 
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şime çoğu zaman şiddetin farklı biçimlerinin eşlik ettiği ve ka- 
dınların da şiddet kullanılarak orantısız bir şekilde mağdur 
edildikleri de biliniyor. Ancak, kadınların çatışma deneyimle- 
rini yalnızca mağdur edilme açısından görmek yapıcı olmaya- 
caktır. Şiddetle yüz yüze gelerek ve şiddete karşı hayatta kal- 
maya çalışarak, Arap kadınları -hem birey hem de grup olarak- 
daha usta bir ulusal anlatı ifade etmeye başlamışlardır. 

Bu bölümde verilen örneklerde, “söylemdeki değişimler” yer 
almaktadır. Batı Şeria ve Gazze Şeridi'ndeki Filistinliler açısın- 
dan kadınların kararlılığının daimi bir motif olduğu hayatta 
kalma ve zorlukların üstesinden gelme gibi bir söylemin orta- 
ya çıktığı görülür. Erkekler kadar Filistinli kadınlar da “kan ve 
fedakârlık” diline inandıklarını ifade etmekte ve özgürlük mü- 
cadelesini sürdürmek için bu dili kullanmaktadırlar. Arap ba- 
harı sonrası devletlerde haysiyet ve katılım çağrıları savunma- 
cı bir kararlılık söylemi yaratmıştır. Kadınlar yeniden biçim- 
lendirilen devletten, erkek partnerlerinden ve hatta yabancılar- 
dan rastgele şiddet görmeye devam etmektedirler. Fakat kadın- 
lar aynı zamanda milliyetçiliği gerçekleştirmenin daha kapsayı- 
cı ve herkesin onur, haysiyetini kabul eden bir başka biçimine 
de sahip çıkmaktadırlar. 


(İngilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 
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Avrupa'da Milliyetçilik: 
Yeniden Doğuş mu? 


Uluslar, Bölgesel Azınlıklar, 
Demokratik Teori ve Ulusal Kendi Kaderini 
Tayin Hakkı 


EPHRAIM NIMNI 


Okul bahçesinde Fransızca konuşmayacağım 
Okul bahçesinde Fransızca konuşmayacağım 
Fransızca konuşmayacağım ... 

Fransızca konuşmayacağım ... 

Fransızca konuşmayacağım ... 

Gördün mü? Bu alçaklar aptal değil 


Binlerce denemeden sonra çemberi kırıp girmeye başladılar. 
Hangi ruh halinde olursa olsun 
İçini acıtır; utandırır. 
Ve ne okul bahçelerinde 
Ne de başka bir yerde Fransızca konuşulur. 
— JEAN ARCENEAUX (2009) 


Demokratik Teorinin Değişimi 
ve Ulusal Kendi Kaderini Tayin 


“Ulusal devlet ulusun üyeleri olarak herkese eşit davrandı- 
ğını iddia eder ve bu adillik ilkesi yalnızca bir grubun diğe- 
ri üzerindeki tiranlığını gizlemeye hizmet eder. Ulusun, ulu- 
sun tüm üyelerinin, aynı ruhla hareket etmesi gerekir. Fark- 
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lılıklar bölücüdür ve bu nedenle vatana ihanettir.” (Kedou- 
rie, 1960: 127) 


Uluslararası hukukta kaydedildiği, Birleşmiş Milletler (BM) ka- 
rarlarında kabul edildiği ve liberal demokratik teorilerde' nor- 
matif olarak öne sürüldüğü üzere ana akım Ulusal Kendi Kaderi- 
ni Tayin Hakkı kavramı ulusların kendi egemenliklerini ve ulus- 
lararası siyasi statülerini dışarıdan hiçbir zorlama veya müdaha- 
le olmadan seçme hakkına sahip olmasına ilişkin bir ilkedir. Bu 
doktrine göre uluslar modern çağda devletlerin şekillenmesin- 
de asli bir unsur oldukları için ulusallık ve teritoryal egemenlik 
birbiriyle ayrılmaz bir şekilde ilişkilidir. Bu, ne böyle olmak du- 
rumundadır ne de moderniteden önce böyledir. Yine de ulus ve 
devlet arasındaki ilişki kurucu bir unsur olmuş ve hatta öyle ki 
aksini düşünmenin mantıksızlığına dair kabul bir şekilde nor- 
matif olarak da hegemon hale gelmiştir. Bu nedenle de bu hege- 
monik ulusal kendi kaderini tayin anlayışı dünya egemen devlet- 
ler sistemiyle çatışmayan bir egemen devlet kurabilecek kültü- 
rel topluluklara uygulanmaktadır (Slyvester, 1999-2000:10-11). 

Yukarıda bahsedilen [bu kavramlaştırma — ç.n.| her ikisi de 
çokanlamlı ve çokboyutlu kavramlar olan ulusal kendi kade- 
rini tayin hakkını ve demokrasiyi anlamak için kesinlikle tek 
yol değildir. Fakat hegemonik olmasından ötürü yukarıdaki 
yorum en yaygın ve en tehlikeli olanıdır. Söz konusu kavram- 
sallaştırma kültürel azınlıkları ulus inşasının yüksek sunağın- 
da kurban etme, kültürel toplulukları güvenlikleştirme ve kay- 
gı verici bir şekilde ethnos ve demos'u birleştirme eğilimindedir. 
Bu, hiçbir şekilde yakın zamana ait bir gelişme değildir; aksi- 
ne cumhuriyetçi eşitlikçiliğin ilk modern ifadelerine kadar gi- 
der ve birden fazla nedenle modern ulus-devletin asli hatala- 
rından birisidir. Radikal Jakobenlerin açıklamalarını göz önün- 
de bulunduralım: 


l Warren'in standart liberal demokrasi olarak tanımladığını, ben ana akım libe- 
ral demokratik teoriler olarak tanımlıyorum. Bu teoriler birçok meselede farklı- 
lık içerir, fakat ortak bir şekilde demokrasinin atomize edilmiş bireylerin hakla- 
rının gerçekleştirilmesi ve korunması için araçsal bir değer olduğunu varsayar- 
lar. Bkz. (Warren, 1992). Farklı bir bakış açısı için Otto Bauer'in modern devle- 
tin merkezi atomist niteliği kavramına da bakılabilir (Bauer, 2000: 30). 
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Özgür bir halkın dili herkes için bir ve aynı olmalıdır. (...) Fe- 
deralizm yanlıları ve bâtıl inançlılar Aşağı-Brötonca, Cum- 
huriyet düşmanları ve göçmenler Almanca, karşı-devrimci- 
ler İtalyanca ve fanatizm taraftarları Bask dilini konuşurlar. 
(...) Bu zararlı ve yanlış araçları parçalayalım. Farklı bölgeler- 
deki vatandaşlar ve cumhuriyeti oluşturan bölgeler arasında- 
ki iletişimde bazı nüanslara yol açan, eski bölgesel dillerden 
Gal, Gaskon, Kelt, Visigot, Marsilya dili ya da doğu dilleri gi- 
bi bazı dillerin konuşulduğu bölgelerde; (devrimin temsilcile- 
rinin raporları ile bölgelere gönderilen çeşitli devlet görevlile- 
rinin gönderdiği raporlar bu noktada kesişiyor) Aşağı-Bröton, 
Bask olarak adlandırılan yerel dillerin, Alman ve İtalyan dille- 
rinin bâtıl inançların ve fanatizmin hükmünü devam ettirdiği- 
ni, din adamlarının, soyluların ve toprak sahiplerinin egemen- 
liğini sağlamlaştırdığını, devrimin dokuz önemli vilayete nü- 
fuz etmesini önlediğini ve Fransa'nın düşmanlarını teşvik ede- 
bildiğini gözlemledik. (Barère de Vieuzac, 1794) 


Burada azınlıkların güvenlikleştirilmesinin oldukça etkileyi- 
ci bir örneğini görüyoruz; hem de bu kavram bulunmadan iki 
yüz on yıl önce! Uluslararası ilişkilerde güvenlikleştirme kav- 
ramını kullananların öne süreceği gibi güvenlikleştirme çağdaş 
bir buluş değildir (Knudsen, 2001: 358) (tekerleği yeniden icat 
etmeyi bırakalım), aksine ulusların, halk egemenliğinin ve teri- 
toryal devletlerin tarihsel olarak birleştirilmesinin bir yan ürü- 
nüdür. Bir kişi ulusal/halk egemenliğini nasıl tanımlarsa tanım- 
lasın, güvenlikleştirme kavramı bir kültürün içerisinde ve dışa- 
rısında yer alanları yaratan kültürel-teritoryal sınırların tanımı- 
na acımasızca bağlı bir kavramdır. 

Şüphesiz, bu argüman hiçbir şekilde sadece Fransız cumhu- 
riyetçiliğine özgü değildir. Anglo-liberalizmin fikir babası olan 
John Stuart Mill’in çok bilinen savını dikkate alalım (1862): 
“Farklı milliyetlerden oluşan bir ülkede özgür kurumların olma- 
sı neredeyse imkânsızdır. Ortak his paylaşmayan insanlar ara- 
sında, özellikle de farklı dilleri konuşuyorlarsa, temsili bir hükü- 
metin işlemesi için gerekli olan ortak bir düşünce var olamaz.” 
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Bu nedenle, pek çok açıdan azınlıkların güvenlikleştirilmesi 
üç yüz yıldan uzun bir süredir hegemonik hale gelen bir siyasi 
örgütlenme modelinin asli bir eksikliğidir ve Michael Mann'ın 
önemli çalışması Demokrasinin Karanlık Yüzü'nde belirttiği gi- 
bi etnik temizlik eğilimini ortaya çıkarmıştır (2005). Bu nok- 
tada Mann'ın oldukça açık ve net genelleştirmesini bir önemli 
değerlendirmeyle yeniden ele alacağım. Etnik temizlik demok- 
rasinin karanlık tarafı değildir, çünkü demokrasinin bu zalim 
dayatmadan açıkça kaçan başka biçimleri olmuştur. Demokra- 
si sadece halk egemenliğiyle ve ulus-devletlerdeki liberal tem- 
sili demokrasiyle birleşmek zorunda değildir. Mann'ın atıf yap- 
tığı şey egemen, halka dayalı demokratik ulus-devletin karan- 
lık tarafıdır ve muhtemelen halkların karışık bir şekilde yaşa- 
dığı alanlarda ulusal (teritoryal) özerklik uygulamasının yan 
ürünüdür. İki veya daha fazla ulusal topluluğun aynı teritoryal 
alanda yer aldığı ve teritoryal olarak halkları birbirinden ayır- 
manın mümkün olmadığı örneklerde ulusal egemenlik ve teri- 
toryal ulusal kendi kaderini tayin sıfır toplamlı bir oyundur. Bir 
tarafın kazanması kaçınılmaz olarak diğer tarafın kaybetme- 
si anlamına gelir. Bu nedenle, farklı halkların karışık bir şekil- 
de yaşadığı alanlardaki etno-ulusal çatışmalar kanlı ve son de- 
rece şiddetli olur. Bu çatışmalar uzun sürer, çünkü bir tarafın 
tam zaferi diğer tarafın o bölgeden çıkarılması ya da yok edil- 
mesi anlamına gelir. Nakba, yani Büyük Felaket'i düşünelim: 
kendi etnik homejenliğini korumak isteyen çağdaş bir etnokra- 
si? tarafından kendi yurdundan temizlenen bir ulusal toplulu- 
gun, Avrupa'nın en kanlı soykırımının kurbanları adına kendi 


2 Etnokrasi idarenin çeşitli kurumlarının yalnızca belirli bir etnik grubu tem- 
sil ettiği ve iktidar ile yönetimin mekanizmalarını bu grubun baskın olma du- 
rumunu sağlamak için kullandıkları bir yönetim modelidir. Bu modelin temel 
karakteristiği etnik olarak baskın olma durumunu sağlamak için yasal, kurum- 
sal ve fiziksel araçları sistematik olarak kullanmasıdır. Etnokrasi temel prensip 
olarak vatandaşlığın sınırlı haklar ve etnik bağ (etnisite, soy veya din) ile ku- 
rumsallaştırıldığı bir siyasi rejimdir. Amaç devlet gücünün baskın etnik kolek- 
tivitenin ellerinde kalmasını güvence altına almaktır. Bu nedenle, Etnokrasiler 
demokratik olmayan [yapılar — ç.n.| şeklinde değerlendirilir. Farklı bir yön- 
den, Etnokrasi Avrupa ulus-devlet modelinin radikal ve abartılmış bir biçimi 
olarak da değerlendirilebilir. Bkz. (Yiftachel, 2006 ve 2011). 
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vatandaşlarının ırksal homojenligini korumak için teknokratik 
devletin bir başka türünü yaratması paradoksu. Elbette ki, bun- 
lar iki uç ve neyse ki az görülen örneklerdir ve her ikisi de li- 
beral demokratik devletlerin eşitlikçi ruhuyla görünüşte çeliş- 
mektedir. Fakat rahatsız edici bir şekilde, liberal demokrasile- 
rin eşitlikçi ruhuyla çelişiyor olmalarına rağmen Ludwig Witt- 
genstein'in “aile benzerliği” (Familienâhnlichkeit) olarak ta- 
nımladığı şekilde halk egemenliğine dayalı ulus-devletle alaka- 
sız değillerdir (Wittgenstein, 2010: 250).? Bu noktadan hare- 
ketle, yukarıdaki örneklere kıyasla aşırılık dereceleri daha dü- 
şük olsa da ve iki ayrı model gibi dursalar da Fransız Cumhu- 
riyetçiliği ve İngiliz Liberalizminin kesişme noktası da bu “ai- 
le benzerliği”dir. Devlete adını veren ulusun (titular) kendi ka- 
derini tayin hakkını kullandığı demokratik seçime dayanan tek 
kültürlü bir devlet modeli liberal demokratik ulusal kurtuluş 
süreçlerinin belirgin damgası olmuştur. Bu model Amerika ve 
Okyanusya'daki kolonyal yerleşimci devletler tarafından yer- 
li halkların —ki bu halklar o sırada etnik temizlik ve soykırıma 
tabi tutuldu— elinden gayrimeşru bir şekilde alınan topraklarda 
yeni oluşturulan ulusları siyasi olarak muhafaza etmek ve de- 
vamlılıklarını sağlamak için kullanılır. Başka hangi sebepler- 
den bahsedilirse bahsedilsin, Avrupa'dan esinlenerek kurulan 
Amerika ve Okyanusya'daki ulus-devletlerin pek çoğu soykı- 
rım ve etnik temizlik günahıyla doğmuştur. Tüm vatandaşların 
eşitliği yeni kurulan kolonyal yerleşimci toplumlarda eşitlikçi 
liberal demokrasi kılıfı altında ulusun tüm üyelerinin eşitliğiyle 


3 Wittgenstein'ın kitabının editörlerinden açıklayıcı not (2010: 92): Wittgenste- 
in bu kavramların bir asli ortak özellikle değil fakat esasen, herkes için ortak 
bir özelliği olmayan, bir dizi birbiriyle örtüşen benzerliklerle bağlantılı olabi- 
leceğini ileri sürmektedir. Yeterli ve gerekli koşullara dayalı (kendisinin “ge- 
nelleme arzusu” olarak kullandığı) tanımları reddetmektedir. Buna karşın, ay- 
nı kavramın belirli bir şekilde bağlantılı kullanılmasına ilişkin daha uygun bir 
analoji olarak “aile benzerliğine” işaret etmektedir. Aile benzerliği ayrıca ka- 
çınılmaz yorumlamalar nedeniyle ve aynı kavramın dikkatsiz, kesin olmayan 
kullanımları sonucu ortaya çıkan sınır eksikliği problemlerini göstermeye de 
yarar. Bu bağlamda, ulus-devlet demokrasi, egemenlik ve ulus gibi kavramla- 
rın farklı yorumlarıyla saldırıya uğradığında ortak bir özü değil aksine bir ara- 
da yer alan ethnos ve demos'un birbiriyle örtüşen karakteristiklerine ilişkin ai- 
le benzerliğini paylaşıyor olabilir. 
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birleştirildiğinde bu toplumlar en ölümcül halini alır; çünkü bu 
yeni doğan liberal ulus-devlet yaşamak ve genişlemek için bir 
içeridekiler topluluğu yaratmak adına yerli yabancıları (bunlar 
genellikle yeni ulustan sayıca fazladır) yok eder (Mann, 2005: 
4). Kolonyal yerleşimcilerin olduğu toplumlara yerli halkların 
yok edilmesinin eşlik etmesi ve baskın ulustan kültürel olarak 
farklı olanlara yönelik diğer adaletsizlikler liberal modernleş- 
me söyleminin çekici retoriği altında gizlenmektedir. 

Liberal demokratik ulusal/halk egemenliği hangi biçimde an- 
laşılırsa anlaşılsın, demos daima dahil etme ve dışlama mekaniz- 
malarıyla tanımlanır ve bu mekanizmalar ulusal boyutun kaçı- 
nılmaz özü itibariyle daima kültüreldir. Ulusal/halk egemenliği 
tanımı itibariyle tüm insanlıkla uyumlu olamaz; dolayısıyla açık 
bir içeridekiler ve dışarıdakiler tanımı olmak durumundadır. Bu 
nedenle egemenlik, demokrasi ve liberalizmin evrensellik iddi- 
alarıyla uyumlu olmayan, devlete adını veren (titular) ulusun” 
kültürel olarak tanımlanmış demokratik siyasasına dayalı bir 
imtiyazdır. Liberal demokrasilerin vatandaşlar arasındaki for- 
mel eşitlik ilkesine devlete adını veren ulusun dilsel ve kültü- 
rel imtiyazlarıyla zarar verilmektedir. Farklı azınlıklar bu ulusla 
eşit olmanın karşılığında sık sık asimile olmaya davet edilmek- 
tedir. Bu davet çoğu zaman dilin modernizasyonu, entegrasyon 
ve pozitif ayrımcılık olarak ifade edilir. Bu süreç birçok vaka- 
da etnik-kültürel adaletsizlikleri yoğunlaştırmakta ve yabancı- 
laşmayı ortaya çıkarmaktadır; çünkü azınlık toplulukları üyele- 
rinin pek çoğunun gözünde devlet desteklediğini iddia ettiği li- 
beral demokrasinin eşitlikçi değerler sistemini ihlal etmektedir. 
Bu konudaki en bilinen suçlama, yalnızca çoğunluğun kültürel 
davranışlarına katılırsak eşit olu yoruz savıdır. Bu mesele birçok 
boyuta değinir (liberal demokratik ulus-devletlerin büyük ço- 
gunluğu kültürel olarak homojen değildir) ve bu durum sığın- 


4 Titular ulus terimi eski Sovyetler Birliği'nden alınmıştır, fakat çoğu liberal de- 
mokratik ulus-devlete uygulanabilir. Bu terim devlet içerisindeki yönetici du- 
rumdaki bir etnik-ulusal topluluğu kastetmektedir ve genellikle bu topluluk 
devletin ismi konulduktan sonra nüfusun çoğunluğunu oluşturur. 

Editör notu: Bu nedenle bu çeviride devlete adını veren ulus olarak kulla- 
nılacaktır. 
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macılara ilişkin Paul Stratham tarafından verilen bir örnekte ik- 
na edici bir şekilde de gösterilir. Sığınmacı meselesi, 


liberal ulus-devletlerde özel bir ihtilafa yol açmaktadır: zulüm- 
den kaçan yabancılara sığınma sunarak insan haklarına saygı 
gösterilmesi ve bu hakların korunması ilkeleri ile egemenli- 
gin kaynağı olan ulusal topluluğun üyelerinin (paylaşılan ulu- 
sal kimliğin ortak soy ve etnik kimlikten kaynaklandığı imajı- 
na sahip grup) çıkarlarının öncelikli olarak korunması ilkesini 
karşı karşıya getirir. (2003: 165) 


Bu savdan farklı bir şekilde, lakin bu savla ilişkin olarak 
Hannah Arendt de, burada geliştirilenle benzerlikler taşı- 
yan (birçok farklılığı da olan) bir örnekte, düşüşte olan 
ulus-devletin vahşi mantığına göre devletsiz bir insanın ve 
bir sığınmacının yalnızca bir başka ulus-devletin vatanda- 
şı olarak tanındığında insan olarak kabul edildiğini açık- 
lamaktadır (1962: 280). Bu şekilde anlaşıldığında, ulus-dev- 
letin halk egemenliği ve ulusal kendi kaderini tayin doktrinle- 
ri tekçidir; demokratik olmadıkları gibi ne çoğulcu ne de kap- 
sayıcıdır. Sorunun ulus-devletin düşüşünden, emperyalizmin 
veya onun totalitaryanizm olarak adlandırdığı durumun orta- 
ya çıkışından kaynaklandığını düşünmediğim için bu noktada 
Arendt'ten ayrılıyorum. Daha önce iddia edildiği üzere, azın- 
lıkların güvenlikleştirilmesi Fransız Devrimi'nin ilk günlerin- 
den beri, yani emperyalizm ve “totalitaryanizmin” bu konuy- 
la herhangi bir ilgisi olmasından çok daha önce mevcuttur. Bu- 
radaki kilit problem emsal kabul edilen bir ulus-devlet mode- 
linin tekçi mimarisinde ethnos ve demos'un muhtemel birleşi- 
minde yatmaktadır. 

Ulus-devletteki halk egemenliği baskın ethnos'u egemen de- 
mos'la birleştirme gibi ciddi bir riske sahiptir, çünkü halka da- 
yalı egemenliği uygulamaya ilişkin en yaygın yöntem tek devlet 
bünyesinde tek ulus rejimidir. Bu noktada ethnos ile demos'un 
birleşmesinin bazı durumlarda örneğin kolektif haklar ve top- 
luluğun temsili— tehlikeli olmayabileceğini not etmek önemli- 
dir. Birçok ölümcül patlayıcıda olduğu gibi malzemeler birbi- 
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rinden ayrı tutulduğunda zararsızdır; hatta kolektif haklar söz 
konusu olduğunda ethnos ile demos'un birleşmesinin yabancı- 
laştırılan ya da madun topluluklar açısından demokrasinin ge- 
liştirilmesine pozitif katkı sunabileceği iddia edilebilir. Bura- 
daki temel argüman şudur: ethnos, demos'un kurucusu ve tekçi 
bir yapıda halkçı teritoryal egemenliğe denk olarak kabul edil- 
diğinde formülasyon istikrarsız hale gelmekte ve bir dinamit 
ortaya çıkmaktadır. Bu durum özellikle devlet topraklarında 
farklı kültürel toplulukların mevcudiyetiyle böyle bir hal alır. 
Bu patlayıcı karışımda, ulusal kendi kaderini tayin hakkı ve te- 
ritoryal egemenlik sadece bazı ulusların, yani yalnızca devle- 
te adını verenlerin yönetimini meşrulaştırmaktadır. Bu durum 
birçok vakada ötekileri zorunlu asimilasyonla veya neyse ki da- 
ha az sayıdaki vakada etnik temizlik ve soykırım yoluyla yok 
olmakla tehdit etmektedir. Bu şekilde, bu tür bir egemen ken- 
di kaderini tayin ilkesi kendi temelini oluşturan demokratik 
ve evrensel eşitlikçi değerlerle çelişmektedir.” Neyse ki ulusal 
kendi kaderini tayine ilişkin bu yerleşik doktrine en başta hem 
coğrafi olarak dağılmış hem bir bölgede yoğunlaşmış olan yer- 
li halkların ve hem de bölgesel azınlıkların! talepleriyle cep- 
heden bir karşı çıkış söz konusudur. Bölgesel azınlıklar ulusal 
kendi kaderini tayin hakkının anlamında tarihi bir paradigma 


5 Muhalif bir görüş olarak, Allen Buchanan uluslararası hukukun kendi kaderi- 
ni tayin hakkını gerekçelendirmedeki ciddi sınırlılıkları açık bir şekilde gös- 
termektedir. Buchanan'a göre uluslararası hukukun tüm halklar ve uluslar için 
ayrılma hakkını içeren genel bir kendi kaderini tayin hakkını değil, ayrılma 
hakkını tanıması gerekir. Buchanan uluslararası hukukun tek taraflı ayrılma 
hakkını —rıza veya anayasal yetki olmadan ayrılma— ciddi adaletsizliklere kar- 
şı son araç olarak yalnızca iyileştirici bir hak olarak görmesi gerektiğini belir- 
tir (2004: 331). Durum böyle olsaydı bile, ulusal kendi kaderini tayin hakkı- 
nın bu şekilde kullanımı da teritoryal egemenliği uygulayan teritoryal bir ço- 
gunluk olmayı gerektirmektedir ki, bu da bu prensibi yerli halklar gibi bölge- 
sel azınlıklar açısından uygun olmayan bir hale getirmektedir. 

6 Bölgesel azınlıklardan kastım önceden tanımlanmış, belirli bir coğrafi alan- 
da nüfus olarak azınlık halde olan kültürel topluluklardır. Çoğu durumda, bu 
bölgelerin ön tanımlı sınırları keyfi olarak yapılmaktadır. BM tarafından oluş- 
turulan uluslararası hukukta tarihi bir öneme sahip Aaland Adaları durumunu 
düşünelim. Eğer bölgesel alanı Aaland Adaları olarak düşünürsek İsveççe ko- 
nuşanların ezici çoğunluk olduğuna şüphe yok. Eğer bölgesel alan olarak Fin- 
landiya'yı düşünürsek tersi doğru. 
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değişikliğinin yaşanmasında kolaylaştırıcı bir işlev görmekte- 
dir. Bu süreç kendi kaderini tayin taleplerinin oldukça ötesine 
geçmekte ve demokratik teorinin kurumsallaşmış kavramları- 
nı revize etmektedir. 

Şunu düşünelim: ihtiyatlı bir tahminle dünyada 3.000'den 
fazla millet bulunmaktadır, ancak 2011 Temmuz'unda Güney 
Sudan'ın da kabulüyle şu anda BM'de 193 devlet temsil edil- 
mektedir. Kültürel azınlıkların nüfusun % 5'inden daha azı- 
nı oluşturduğu yerleri etnik olarak homojen kabul edersek, 
20'den daha az devlet de bu kategoriye girmektedir (Brown, 
1993: 6). Dolayısıyla, uygun tanıma göre, var olan ulus-devlet 
sayısı sadece bir avuçtur ve devlete adını veren uluslar bütün 
uluslar içinde sadece küçük bir kesimi oluşturur. Bu durum- 
da “ulus-devlet” kavramının (tek —kültürel— ulus, tek devlet) 
yanlış bir adlandırma olduğunu söylemek abartı olmaz (Govi- 
er, 1997: 269). BM'de temsil edilen devletlerin baskın bir ço- 
gunluğu kültürel olarak homojen değilken, bu devletlerin siya- 
si kurumlarının yapısı çoğu zaman öyleymişler gibi bir izlenim 
yaratmakta ve yerli halklar ile diğer kültürel azınlıklara fark- 
lı sembollere ve belleklere sahip olmanın en iyi ihtimalle belir- 
sizlik, en kötü ihtimalle yabancılaşma, madun olma ve en kötü 
durum senaryosunda etnik temizlik olduğu mesajını vermek- 
tedir. Şüphesiz ki etnik temizlik terimi monist halkçı egemen 
ulus-devlet modernitesinin yan ürünüyse, aynı ulus-devlet gi- 
bi bu olgu da Avrupa'da icat edilip, tüm dünyaya yayılmıştır ve 
kurbanları dağılmış azınlıklardır. Michael Mann Demokrasinin 
Karanlık Yüzü isimli yetkin çalışmasında bu argümanı titiz bir 
şekilde desteklemektedir (2005). 


Merkeziyetçi Atomist İlke ve 
Liberal Demokrasilerin Sınırları 


Otto Bauer, 1907 tarihli ufuk açıcı çalışmasında, “merkeziyetçi 
atomist” ilkeye göre örgütlendiği için liberal demokratik dev- 
letin kusurlu bir demokrasi olduğunu öne sürmektedir. Bauer, 
modern ulus-devletin ortaya çıkışının en önemli niteliklerin- 
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den birisi olan iktidarın merkezileştirilmesinin aslında ilk ola- 
rak mutlakıyetçilik tarafından geliştirildiğini belirtir. Bu mer- 
kezileşme süreci loncaların, tabakaların ve toplumdaki diğer 
kümelenmelerin ortadan kaldırılması vesilesiyle demokratik 
bir tarzda tamamlandı. Merkezileşme toplumda kabul gören si- 
yasi aktörlerin etkisini azalttı ve onları, Bauer'in “atomlar” ola- 
rak adlandırdığı, en küçük parçalarına, örneğin tekil bireysel 
vatandaşlara indirgedi. Otto Bauer ve Karl Renner'e göre bir 
anayasa yargıcı, yani düzenin yasal temsilcisi artık yalnızca iki 
birimi bilmekteydi: bir yanda, devletin egemenliği ve diğer yan- 
da da vatandaşın egemenliği (Bauer, 1907/2000: 232). 

Bauer bu noktada Rousseau ve Hobbes arasında bir fark gör- 
memektedir. Modern liberal demokrasinin hegemonik zaferiy- 
le mutlakıyetçilik açıkça tamamlanmıştır. Anayasal olarak libe- 
ral ulus-devlet demokrasilerinde siyasal ve yargısal açıdan kabul 
gören iki egemen birim bulunur: atomize vatandaş ve kolektif 
bütün. Bu mantık, merkezi devlet ve eyaletleri arasındaki yetki 
bölüşümü ihtiyacını karşılamak için yapılacak bazı düzenleme- 
lerle federal yapılı devletlere de uygulanmaktadır. Her iki du- 
rumda da, yetkili siyasi birimler atomize bireyler ile bölünme- 
miş, yani kolektif bütün'ün egemenlik iradesinden oluşur. Ba- 
uer'in modern liberal demokratik ulus-devletlerin merkeziyetçi 
atomist yapısı olarak adlandırdığı şey budur. Bu örgütsel nitelik 
orta düzeydeki tüm topluluk konumlarını temsili siyaset alanın- 
dan çıkarır. Bu durum elbette bazı önemli örneklerde kast sis- 
temi, feodal loncalar, toprak ağaları biçimlerindeki hizipçi siya- 
si imtiyazları geri alınamaz bir biçimde yok ederek demokrasi- 
nin genişlemesine yol açabilir ki, Bauer de aynı fikirdedir; fakat 
aynı zamanda kurunun yanında yaş da yanmakta ve bu dışlama 
yeni doğan demokrasileri zedelemektedir. Bunun nedeni bu si- 
yasetin teritoryal olarak parçalanmış ulusal ve etnik azınlıkları 
hükümet bürokrasinin, daha da kötüsü çoğunluğun tiranlığının 
merhametine bırakması ve bu grupların temsil edilme mekaniz- 
malarını yok etmesi ve imkânsız kılmasıdır. 

Modern devletlerin vatandaşları ulusal kimlikleri bakımın- 
dan etnik ve ulusal aidiyetleri ne olursa olsun ikamet ettikle- 


184 


ri ve vatandaşı oldukları devlete göre tanımlanmaktadır. BM'de 
temsil edilen devletlerin çoğu —etnik ve ulusal bakımdan ho- 
mojen olsun olmasın- bu nedenle ulus-devlet olarak görü- 
lür. Liberal demokratik ulus-devlette devlete adını veren ulu- 
sun kültürel pratikleri tarafsız olduğunu iddia eden fakat bas- 
kın ulusal topluluğun kültürel ve tarihi deneyimlerinden türe- 
tilen biçimsel bir pratikle gizlenir. Bu argümanın mantığını ta- 
kiben, atomist devletler bireysel ve demokratik haklara ne ka- 
dar ehemmiyet gösterirse göstersin, pratikleri ne kadar eşitlik- 
çi olursa olsun kültürel azınlıklarının kolektif temsil mekaniz- 
malarını tanımaya karşı olacaktır. Bu yönlü talepler cogunlu- 
gun tiranlığı vasıtasıyla “demokratik gibi görünen araçlarla” et- 
kili bir şekilde bastırılacaktır. 

Bu durum ulusal azınlıkların temsil edilmesi için gerekli ya- 
sal mekanizmalar olmadığı için hukuksal olarak değil, ama fiili 
olarak çokuluslu olan devletleri tabiatları gereği istikrarsız hale 
getirmektedir. Hem çoğunluk hem de azınlıklar giderek zorla- 
şan bir ikilemle karşı karşıyadır: Friedrich Engels'in azınlıkla- 
rın daha “enerjik” ve “daha önemli” olan uluslara “bir tazminat 
olarak demokrasi” (Nimni, 1994: 43) aracılığıyla asimilasyonu- 
nu öneren meşhur sloganından hareketle kültürel azınlıkların 
zorunlu asimilasyona tabi tutulması mı, yoksa bir alternatif ola- 
rak fiili olarak zaten çok uluslu olan devletlerin uluslara göre 
bölünmesi mi? Her iki strateji de yıkıcı sonuçlarıyla denenmiş- 
tir, çünkü azınlıkların zorla asimile edilmesinin demokratik 
hiçbir kazanımı yoktur ve diğer çözüm seçeneğinde de bölün- 
me çoğu zaman “Matruşka sendromu” olarak kendini gösterir; 
yani bir tanesini açtığınızda içinden başka bir tane daha çıkar.” 


Kapsamlı Demokrasi ve İnsan Hakları 


Ana akım liberal demokratik teorilere muhalif bir tartışma yü- 
rüten, demokrasiye olumlu normatif bir değer yükleyen liberal 
demokratik modeller -yani demokrasinin liberalizm açısından 


7 Bu argümanın daha detaylı bir biçimde ele alındığı metin için bkz. (Nimni, 
1999). 
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araçsal bir değerden fazlasına sahip olduğunu iddia eden mo- 
deller— çoğu zaman kapsamlı liberal demokratik teoriler olarak 
adlandırılır. Kapsamlı demokrasi öz-yönetim, kendi kaderini 
tayin ve kendini geliştirme konusunda bireylerin artan kontro- 
lündeki kurumların etkisine atıf yapmaktadır (Warren, 1992: 
9). Bu çalışmada da desteklendiği gibi, buradaki fikir demokra- 
sinin özgürlüğün korunmasına ilişkin bir araçtan katbekat faz- 
lası olduğudur. Yönetimin kalitesini ve vatandaşların çoğulcu 
katılımını güçlendiren kolektif demokratik katılımın kendisi 
normatif bir değerdir. Bu tür teoriler (liberal bireyciliğin aksi- 
ne) demokrasinin eşitliğe ilişkin yanını vurgularlar ve insanın 
[konumunun - ç.n.| güçlendirilmesi mekanizması olarak ko- 
lektif eylemin değerini daha açık ve destekleyici bir şekilde ka- 
bul ederler. Feminist teorilerin önemli bir boyutu, yani erkek 
egemen toplumlarda kadınların kendilerine has kolektif var- 
hginin kabul edilmesi talebi, buradan başlar. Örneğin, kadın 
haklarının normatif değerini bir tür grup hakkı olarak savu- 
nurlar (Kymlicka, 1995: 34). Bu çalışmada ortaya konulan fi- 
kirlerin esin kaynağı demokratik teorinin feminist hareket so- 
nucunda ortaya çıkan dönüşümüdür. Fakat grup hakları de- 
mokrasinin daha önceki dönemlerdeki tekçi yorumlarına göre 
önemli bir ilerleme sayılabilecekken, bu haklar kültürel azın- 
lık topluluklarını temsil etmeye tamamen de uygun değildir. 
Grup haklarıyla ilgili argümanda, kültürün değeri kendili- 
ginden tanınmaz, kültürel hakları kullanmak isteyen kültü- 
rel grubun üyeleri üzerinden bireysel olarak tanınır. Fakat bu- 
rada bile ya siyasi temsilde kültürün hiçbir etkisi yoktur ya da 
vatandaşlığın mimarisi kültürel olarak türdeş olan bireyler için 
tasarlanmıştır.3 Bu noktada azınlık üyeleri vatandaşlık mima- 
risine “uymalıdır” Bu çağdaş mimari pek çok örnekte femi- 
nist talepler aracılığıyla başarıyla dönüştürülmüşse de, kültü- 
rel azınlıklarla ilgili durumlarda bu dönüşüm yeterli değildir. 
Bu yetersizliğin nedeni yurttaşlığın sınırlı çoğullaştırılmasının 
hâlâ görünmez vatandaş topluluklarının [diğer topluluklara — 


8 Liberal teorisyenlerin az bir kısmı bu görüşten ayrılmaktadır: Özellikle bkz. 
(Kymlicka, 1995 ve Kymlicka, Straehle, 1999). 
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ç.n.| katılımı anlamına gelmesidir. Bu katılım —yerli halklar ve 
bölgesel azınlıklar örneklerinde olduğu gibi— çoğunluğa kıyas- 
la dezavantajlı olma halinin kaynağı olduğunda vahim bir so- 
run haline gelir, ki kapsamlı demokrasi teorisinin çare bulma- 
ya çalıştığı nokta burasıdır.? Bu, ancak argümanı bir adım ile- 
ri götürerek ve kolektif hakların bazı biçimlerini kurumsallaş- 
tırarak yapılabilir. 

Şüphesiz ilgili topluluğun üyeleri istemiyorsa kolektif hakla- 
rın kurumsallaştırılması absürt olacaktır; bireysel istek temsi- 
liyet biçimlerinin yaratılmasında yeterli değildir ve azınlıkların 
kolektif bir biçimde korunmasına ilişkin yeni formlar oluşturu- 
lurken bu durum daha da geçerlidir. Kolektif haklar kolektivi- 
tenin amaçlarını geliştirecek beceri ve meşruiyeti olan temsil- 
ciler veya kurumlar olmadan yeterli düzeyde tanınamaz (San- 
ders, 1991: 369). Grup hakları fikri azınlıklara mensup birey- 
lerin kültürel haklardan yararlanmalarına ilişkin soyut bir ola- 
sılığa imkân vermesine rağmen (kolektif haklara ilişkin) ba- 
zı kurumsallaşmış temsiliyet biçimleri olmaksızın bu birey- 
ler tehlikeli bir biçimde çoğunluğun iyi niyetine bağımlı ola- 
caktır. Çoğunluğun Tiranlığı adlı çalışmayı düşünelim (Tocgu- 
eville, 2004; Mill, 1998: 8): merkeziyetçi atomist bir yönetim 
sisteminde (yani liberal demokrasilerin çoğunda) kararlar ço- 
gunluk tarafından alındığında ve bu kararlar bir azınlık grubu- 
nun üyeleri tarafından istenmediğinde, bu durum azınlık tara- 
fından aktif bir baskı biçimi olarak görülecektir. Burada, takip 
eden yabancılaşma kolaylıkla çoğunluğa karşı güvensizliğe ve 
düşmanca tutuma dönüşebilir. Bu koşullarda asimilasyonla so- 
nuçlanan hiçbir talep adil olarak görülemez, çünkü bu talep- 
ler çoğunluğun kurumsal zorlamasının sonucudur. Güvenlik- 
leştirilen dinsel veya etnik grupların liberal demokratik süreç- 
ler aracılığıyla bu şekilde cezalandırılması yaygın bir durum- 
dur. Bu cezalandırma bireysel üyelerin temel kişisel hakları ih- 
lal edilmeden gerçekleştirilebilir. Kymlicka ve Straehle'nin ikna 
edici bir şekilde ifade ettikleri gibi (1999), iktidarın bu şekil- 


9 Provokatif bir çalışmada, Leslie G. Carr bu yorumlamayı “renk körü ırkçılık” 
olarak adlandırır, bkz. (Carr, 1997: Giriş bölümü). 
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de suistimali adaletsiz olarak görülse bile bireysel üyeler aday 
olabildikleri, şikâyetlerini dile getirdikleri ve esasen oy hakla- 
rını kullandıkları müddetçe kişisel ve siyasi hakları ihlal edil- 
meden gerçekleşebilir. İnsan haklarının böyle sığ, dar ve sınır- 
lı bir şekilde anlaşılması azınlık topluluklarının ciddi bir şekil- 
de çoğunluğun tiranlığına maruz kalmasının ve güçsüzleştiril- 
mesinin önünde hiçbir engel bırakmamaktadır. Tam da bu ne- 
denle, kolektif haklar AGİT Lund Tavsiyelerinde (1999), belir- 
tildiği gibi azınlıkların etkili bir şekilde katılımını garanti etme- 
lidir, ki böylece azınlıkların hayati çıkarları çoğunluğun karar- 
larına tabi olmasın. 


Kolektif Haklar Kültürü Özselleştirir mi? 


Kolektif kültürel haklar uzun zamandır bazı kabul edilemez 
veya gerici davranış biçimlerini koruduğu ya da özselleştirdiği 
için ya da kültürlerin kolektif haklar biçiminde kurumsallaştı- 
rılmalarının onları muhafazakâr, statik ve değişime kapalı hale 
getirerek “fosilleştireceği” argümanıyla eleştirilmektedir. Çoğu 
zaman bu eleştiriler eleştirdikleri konuyu yanlış anlamaktadır 
veya bu kültürler hakkında yüzeysel veya yetersiz bilgiye sa- 
hiplerdir. Bu eleştiriler haksız bir şekilde göçmen azınlık kül- 
türe odaklanmakta ve adil olmayan düzeyde bir önyargı taşı- 
maktadır. Bu topluluklar “statik”, değişemez şekilde “geri kal- 
mış”, kadın düşmanı ve kadına baskı uygulama konusunda ka- 
rarlı ve moderniteye uyum sağlayamayacak olarak görülmek- 
tedir.'9 Tam bir zıtlık içinde, bu tarz eleştiriler nadiren devle- 
te adını veren uluslara yöneltilir ve bu durumun kendisi de bu 
yaklaşımın adaletsizliğinin göstergesidir. 

Baskın kültürler tartışmasıyla başlayalım. Tarafsız gözlemci- 
lerin çoğu açısından açık olan bir sey var: İngiliz, Fransız, Al- 
man, İsveçli vb. devlete adını veren ulus kültürleri, bu ulusla- 
rın hükümetleri veya hâkim siyasi aktörleri bu şekilde anlaşı- 
labilecek tutumlara veya siyasi ideolojilere sahip olsalar da bir 


10 Bu tartışmanın klasik bir örneği Susan Moller Okin'nin (1999) çokkültürlülü- 
gün kadınlar için kötü olduğuna dair iddiası temelinde devam etmektedir. 
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bütün olarak “gerici”, “kadın düşmanı”, “ırkçı” vb. kavramlar- 
la tanımlanmazlar. Örneğin, bir kişi ABD hükümetinin içeri- 
sinde yer aldığı son savaşlarda insanlığa karşı suç işlediğini ma- 
kul bir şekilde öne sürerse bu itham ABD kültürüne ve hele he- 
le ABD vatandaşı bir bireye veya bu ulusun kültürel alışkanlık- 
larını paylaşan birisine doğru genişletil(e)mez. Kültürel değer- 
ler liderlerin veya baskın toplulukların bazı kesimlerinin yap- 
tıklarının ya da yapmadıklarının açıklaması değildir. 

Ulusal ve etnik kültürler Ernesto Laclau'nun “yüzer-ge- 
zer gösterenler” olarak adlandırdığı şeydir. Bu kültürlerde yer 
alanların önemli bir kısmı sol, sağ, merkez feminist veya evlilik 
düşmanı vb. fikirlerle özdeşleştirilebilse bile bu kültürler özleri 
itibariyle böyle tanımlanamazlar. Kültürler belli bir topluluğu 
hegemonya altına almak isteyen güçlerin birbiriyle çarpıştığı 
mücadele alanlarıdır. Fidel Castro “Küba halkının mizacı Yan- 
kee emperyalistlerinin ülkemize hâkim olmasına izin vermeye- 
cektir” dediğinde yaptığı şey en basit haliyle Küba milliyetçili- 
ginin ikonlarını kendi ideolojik duruşuyla birleştirmektir. Ben- 
zer şekilde Miami'deki sürgünler “Karayiplerin incisi Küba ar- 
tık tanrıtanımaz komünistler tarafından işgal edilmiştir” dedik- 
lerinde kendi ideolojik perspektiflerinden aynısını yapmakta- 
dırlar. Küba milliyetçiliği (veya bu konudaki hiçbir milliyetçi- 
lik) özü itibariyle solcu veya sağcı değildir, fakat birbiriyle çar- 
pışan ideolojiler arasındaki hegemonya mücadelesinin bir ala- 
nıdır. Daha önce ifade edildiği gibi etnik ve ulusal kültür or- 
tak insanlık tanımımızın önemli unsurlarıdır, fakat eşit dere- 
cede de yüzer-gezer gösterenlerdir, yüksek dozda genellemeye 
eğilimlidir ve farklı ve birbirine zıt şekillerde yorumlanmaya da 
açıktır. Her biri ilgili kültürün desteğini kazanmak ve kendisini 
o kültürün hâkim politik gücü kılmak için bahse konu kültü- 
rün “gerçek” savunucusu veya “gerçek” yorumlayanı olma ro- 
lünü tekelinde tutmayı amaçlayan antagonistik dünya görüşle- 
ri arasındaki siyasi mücadele alanıdır. 

Aynı çoğulcu anlayış azınlık kültürlerine, özellikle de göç- 
men azınlık kültürlere neden gösterilmez? Bu soru konu baş- 
lığımızı özellikle Avrupa'daki uzun ırkçılık ve ön yargı tartış- 
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malarına doğru kaydıracaktır; bu nedenle azınlık kültürlerinin 
ve azınlık dinlerinin de aynı iç ideolojik mücadelelere maruz 
kaldığını, baskın kültürler gibi azınlık kültürlerinin de yük- 
sek dozda genellemelere ve iç çekişmelere maruz kaldığını söy- 
lemek yeterli olacaktır. Örneğin, İslâm birbiriyle çarpışan yo- 
rumlarıyla ve canlı iç tartışmalarıyla oldukça çoğulcu bir din- 
dir. Fakat bu durumun anlaşılması sürekli devam eden kökten- 
cilik ithamıyla zorlaşmaktadır ki, bu itham paradoksal bir bi- 
çimde Batı'nın etkisiz hale getirmek istediği köktenci güçlere 
rahatlık ve destek sağlamaktadır. 

Feminist yazar Ayelet Shachar tam da bu fikri farklı bir yön- 
den ifade eder (2000: 72): 


herhangi bir zamanda bir grubun nomos'unu oluşturan bile- 
şenler asla göründükleri gibi sabit veya değişmez değildir. Za- 
man içerisinde kimlik grup içerisinde ve dışarısında devam 
eden etkileşimler aracılığıyla grup üyeleri tarafından konuşu- 
lur, tartışılır, dönüşür, tanımlanır ve yeniden tanımlanır. Bu 
bakımdan, geleneksel gruplar çoğu zaman sanıldıkları gibi do- 
gal, sabit, durağan öze sahip değildir; aksine tesadüfi, tarihsel 
ve toplumsal olarak inşa edilen varlıklardır. Kimlik grupları 
yerleşik geleneklerini iç ve dış zorluklarla ilişkili olarak sürek- 
li bir biçimde yeniden tanımlamaktadır. 


Azınlık kültürlerinin açıklığı ve çoğulculuğu önemli bir bi- 
çimde çoğunluğun tutumuyla şekillenmektedir. Ulus-devletler 
dünyasında bu kültürler çoğunluğa karşı savunmasız bir ko- 
numdadır. Topluluk tehlike altında olmadığında iç tartışma- 
lar gelişirken, tersi bir durumda, yani dışarıdan tehdit altında 
olduğunda bu tartışmalar azalır. Azınlık toplulukları için sabit 
olan bu durumdur; tehdit altındayken, başka zaman eleştiri- 
siz kabul etmeyebilecekleri bir liderlik altında kenetlenirler. Bu 
nedenle bu topluluklara kolektif hakların ve kurumsal temsi- 
lin sağlanması, bu toplulukların kimliklerinin özselleştirilmesi 
veya sabitlenmesine yönelik girişimlere karşı topluluk içindeki 
tartışmaları canlı tutmayı sağlamanın en iyi yollarından biridir. 
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İnsan Hakları Bireysel Haklar mıdır? 


Dezavantajlı konumdaki kültürel azınlıklar çoğu zaman üye- 
lerinin eşitlik ve geniş topluma katılmaya ilişkin bireysel hak- 
larından çok daha fazlası için çabalamaktadır. Kültürlerini ço- 
gunluğun tiranlığından koruyacak mekanizmalara ihtiyaç duy- 
makta, topluluklarının varlığını sürdürebilmesi ve azınlık ko- 
şullarında gelişebilmesini güvence altına alacak araçlar olarak 
koruma veya özerklik talep etmektedirler. Kısacası, bu azın- 
lıklar bir tür özerklik ve/veya topluluklarının temsiline ihti- 
yaç duymaktadırlar (Sanders, 1991: 370). Burada birçok liberal 
eleştirmen çok katı bir şekilde karşı çıkmaktadır, çünkü onlara 
göre azınlıklara kolektif haklar veya özerklik hakkının verilme- 
si sadece bireylere yönelen hak teorilerinin (Habermas, 1974: 
108-110) ağır bir şekilde çiğnenmesi veya kendi yorumlarında 
özü itibariyle tamamen bireysel olan ve sadece bireylere sunu- 
lan insan haklarının basit bir şekilde ihlalidir. 

İnsan haklarına ilişkin bu anlayış yanıltıcıdır. Bu anlayışı in- 
san haklarını aşkın bir soyutlama düzeyinde üstün “ideal tipte- 
ki” bir bireye layık gördüğü için etnomerkezci bulanlar da var- 
dır. Bu “ideal tipteki” örnek birey çoğu zaman gerçek ve varolan 
insanlardan kopuktur ve daha da kötüsü baskın birey tipinin 
etnomerkezci bir replikasıdır. John Rawls'un Bir Adalet Kura- 
mı kitabında tanıttığı “cehalet peçesi” ve “ilk konum” kavram- 
larını düşünelim (1999: 118). Bu, kültürel ve politik tarafsızlığı 
toplumun sosyal düzeninde yer alan bireylerin belirli kültürleri- 
ni, tatlarını, politik tutum ve eğilimlerini cehalet yani “iyi niyet- 
li ihmal”e dayanarak belirleme metodudur. Burada Rawls için 
adalet ve insan hakları, söz konusu bireye ilişkin aşkın ve tür- 
deş insani koşullar hariç, her şeye dair bir cehalete ihtiyaç duy- 
maktadır. “Cehalet peçesi”ne ilişkin önemli bir feminist eleştiri 
bu teorideki insanın soyutluğu tercihinin baskın grubun “nor- 
mal” üyesinin örnek niteliğindeki imgesine dayandığı için başa- 
rısız olduğunu ikna edici bir şekilde öne sürmektedir. Esasen, 
bu soyutlama baskın çoğunluğun Beyaz Anglo Sakson Protestan 
(WASP) erkek üyesini nitelemektedir. Bu nedenle, oluşturduğu 
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konsensüs herkesi bu erkek stereotipi içerisinde eriten ve fark- 
lılıkları görmezden gelen bir iradeyle başarılmaktadır (Matsuda, 
1986). Bu önemli eleştiri seküler demokrasilerde Hıristiyan ol- 
mayan azınlıkların değerlerine ilişkin tartışmaya da aynı şekil- 
de uymaktadır. “Cehalet peçesi” soyutlaması Hıristiyan olma- 
yan toplulukları olmadıkları şeyin içerisinde eritmektedir. Böy- 
le olunca da gerçek hayatta örtülü kadın vatandaşlar için bir öz- 
gürleştirme değil, baskı mekanizması olmaktadır. Aynı zaman- 
da gereksiz ve istenmeyen genellemeler de üretmektedir. Hepi- 
miz Noel'i kutluyor muyuz? Kutlamıyorsak, hepimiz neden No- 
el'deki zorunlu tatilleri yapıyoruz? 

Paradoksal bir biçimde, insan haklarına ilişkin bu iddialar 
Kinley (2007: 545) tarafından “Aşkın Köktencilik” biçimi ola- 
rak tanımlanmaktadır. Bu adlandırma, insan haklarının günü- 
müzde siyasi, toplumsal ve yasal düzenlerin dayandığı bağlam 
ve koşullar ne olursa olsun temel, değişmez ve aşkın prensipler 
olduğu şeklindeki iddiaya dayanmaktadır. Kinley bu tür yanlış 
yorumların aşağıdaki durumu ortaya çıkardığını öne sürmek- 
tedir (2007: 547): 


..insan haklarının birçok veya nerdeyse tüm toplumsal, poli- 
tik, yasal ve ekonomik hastalıklara deva olan bir ilaç gibi övül- 
düğü insan hakları evangelizmine yönelik bir egilimdir. Bu ne- 
denle, insan hakları sitem edilmeyecek, hatta eleştirilmeyecek 
şekilde kabul görür. Böylesi bir fenomeni “Tutucu Köktenci- 
lik” olarak adlandırıyorum ve bu köktenciliğin insan hakla- 
rı söyleminin esas kısmının önemsizleştirilmesinden kaynak- 
lı olarak insan haklarını tehdit ettiğini iddia ediyorum. Bu teh- 
dit, entelektüel sorgu ve itirazın zorluklarından sakınan tüm 
dogmaların kaçınılmaz bir sonucudur. 


Özellikle Aydınlanma felsefesinden bize miras bırakılan me- 
todolojiyi (entelektüel sorgu ve itirazın çetinliği) kullanarak 
insan hakları köktenciliğinin dogmatik ifadelerine karşı dur- 
duğunda bu iddianın tuhaf hiçbir yanı yoktur. Daha somut ola- 
rak, eğer sekülerlik ve akla verilen değeri Aydınlanma felsefe- 
sinin merkezi unsurları kabul edersek, Avrupalı İslâm karşıtı 
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haçlıların laikliğinin bu aktörleri garip bir şekilde nasıl kökten- 
ci bir dogmaya dönüştürdüğünü düşündüğümüzde bu uygula- 
ma daha netlik kazanmaktadır. 

Bu tür aşkın insan hakları köktenciliğinin tersyüz edilmiş 
imgesi Aydınlanma felsefesinin en iğneleyici eleştirmenlerin- 
den birisi olan, hiyerarşik toplumları ve monarşik devleti savu- 
nan Joseph-Marie de Maistre'nin karikatürlerinde bulunabilir. 
Devrim karşıtı Fransa Üzerine Düşünceler (1994) adlı çalışma- 
sında şöyle yazmaktadır: 


1795 tarihli Anayasa, öncülleri gibi insan için yazılmıştır. Fa- 
kat dünyada böyle bir insan yoktur. Yaşamım boyunca Fran- 
sız, İtalyan, Ruslarla vb. tanıştım; Montesquieu sayesinde bir 
kişinin Fars olabileceğini bile bilebilirim. Fakat insan söz ko- 
nusu olduğunda, yaşamım boyunca kendisiyle hiç tanışmadı- 
ğımı deklare ediyorum; eğer varsa; benim bilmediğim bir şey... 


Olayların sürpriz ve en şaşırtıcı şekilde gelişmesiyle, de Ma- 
istre beklenmedik bir çevreden destek bulacaktır. Hannah 
Arendt Yahudilerin Avrupalılar tarafından soykırıma uğrama- 
sının ardından İnsan Hakları'nın değeriyle ilgili acı hayal kırık- 
lığını de Maistre'nin sözlerine benzer şekilde, fakat onun yeri- 
ne Aydınlanma felsefesinin bir başka keskin İngiliz eleştirme- 
ni Edmund Burke'e dayanarak ifade etmektedir. Arendt, İkinci 
Dünya Savaşı'ndaki olayların Edmund Burke'ün Fransız Devri- 
mi'nin İnsan ve Yurttaş Hakları Bildirisi'ne muhalefet ederken 
öne sürdüğü ünlü argümanlarının ironik, acı ve gecikmiş bir 
onayı olduğunu öne sürer. Arendt'in iddiası İkinci Dünya Sava- 
şı'ndaki olayların Burke'ün insan haklarının “soyut” olduğu ar- 
gümanını “fazlasıyla doğruladığı” ve “erkek” <sic> hakkından 
ziyade kişinin çocuğuna kendisininkine benzer haklar devretti- 
gi örneğin İngiliz hakları gibi miras kalan haklara güvenmenin 
daha akıllıca olduğu yönündedir. Lakin Arendt bu ifadenin ar- 
dından anlaşılmaz bir şekilde Burke'ün sahip olduğumuz hak- 
lar [ait olduğumuz — ç.n.| ulustan kaynaklanmaktadır dolayı- 
sıyla hukukun kaynağı olarak başka bir kavrama ihtiyaç yoktur 
fikrini de desteklemektedir (1962: 299). 
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Dolayısıyla, insan haklarına ilişkin çok berbat bir durumla, 
yani iki çok tehlikeli ve nahoş kavram arasında bir tercihle kar- 
şı karşıya olduğumuz gözükmektedir. Bir görüş eşitlikçi fakat 
etnomerkezci ve büyük oranda dogmatik (şekilde — ¢.n.] ev- 
renselcidir. Diğeriyse görünüşte çoğulcudur; fakat aynı zaman- 
da, paradoksal olarak Arendt'in bizi diğer çalışmalarında uyar- 
dığı gibi, insan yaşamına dair imgeleri eşitsiz ve hiyerarşik ya- 
pılara eğilimlidir ve bu nedenle de insancıl değildir ve demok- 
ratik olmayan bir hiyerarşiye sahiptir. 


İnsan Hakları ve Halk Egemenliği 


De Maistre'nin “var olmayan insan” eleştirisinin, Burke ve 
Arendt'in “ulusal miras” olarak haklara ilişkin ilginç görüşle- 
rinin, aynı şekilde Rawls ve insan haklarını yalnızca soyut ev- 
rensel bir kategori olarak gören insan haklarının diğer dogma- 
tik, tekçi, aşkın savunucularının kaçındığı şey bizim ortak insa- 
ni özelliklerimizdir ki, bunlar insan haklarının çıkış noktasıdır 
ve yine bunlar kesinlikle bizim bir topluluğa belirli bir zaman 
ve yerde katılmamızla inşa edilmektedir. Biz, kültürel çeşitlili- 
ge rağmen değil, aksine kültürel çeşitlilik sonucu insanız. Or- 
tak insanlığımız insan varlığının değişemez ve spesifik bir şe- 
kilde çoğulcu karakterinden gelmektedir. De Maistre'nin ifade- 
sini başka sözlerle açıklayacak olursak, bizler insanız ve evren- 
sel insan haklarını tam da Fransız, İtalyan, Rus, Fars vb. oldu- 
gumuz için hak ediyoruz. Kültürel çeşitliliğin ve kültüre katkı- 
mızın önemini ve değerini reddetmek insan hakları kavramını 
tümüyle reddetmektir ve bu da insanlığın, ortak insanlığımızın 
önemli kurucu unsurlarından birisini reddetmek anlamına ge- 
lir. Bu nedenle farklılıkların kabul edilmesi ortak insanlığımızı 
ifade etmenin kilit bir parçasıdır, çünkü insanlar farklı kültürel 
ve dinsel bağlamlarının dışında düşünülemez. Kültürel ve post 
kolonyal melezlik bile kurucudur. Evrensel insan hakları so- 
yut bir yerde değil, fakat her zaman kültürel çeşitliliğin olduğu 
bir insan dünyasında var olur. Böylesi bir çeşitlilik olmadığında 
ortak insanlık kavramı tümüyle kavranılamaz. En kötü durum 
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senaryosunda ve de yukarıda eleştirilen iki görüşün bir sonucu 
olarak insan haklarına seçici ve taraflı bakmak basit bir şekilde 
baskın kültürün seçici niteliklerini tekrar üretmektedir. Bu du- 
rum Burke ve de Maistre'nin tutucu düşüncesinde olduğu ka- 
dar Rawls'un dogmatik evrenselliğinde de açıktır. Bu itham ço- 
ğu zaman ve biraz da haklı olarak Batılı güçlere, bazı liberal de- 
mokrasilere de yöneltilmektedir. Fakat Batılı liberal ikiyüzlü- 
lüğe yönelik itham insan haklarının etkisini azaltmaz, aksine 
güçlendirir; çünkü Aydınlanma felsefesinin en yıkıcı nitelikle- 
rinden birisini, yani entelektüel sorgu ve itirazı kullandığımız- 
da anlayabildiğimiz etnomerkezci hatalarımızı eleştirel bir şe- 
kilde analiz edebiliyoruz demektir. 

Yukarıdaki tartışma ulusal kendi kaderini tayin hakkı ve 
halk egemenliği tartışması için yaşamsal bir öneme sahip- 
tir; çünkü insan haklarının çoğulculuğun ve kültürel farklılı- 
gın kurumsal bir şekilde tanınması olarak ifade edilmesi halk 
egemenliği ve ulusal kendi kaderini tayine ilişkin katı model- 
lerin reddedilmesinde belirleyici olacaktır. Liberal demokra- 
tik teori ve uluslararası hukukta sürekli olarak geçtiği şekliyle 
ulusal kendi kaderini tayin hakkı mağdur durumda olan veya 
hak eden topluluklar için ayrı teritoryal egemenliklerin (dev- 
letlerin) kurulması şeklinde anlaşılmaktadır, fakat bu devletle- 
rin çoğunun bünyesinde farklı kültürel topluluklar bulunduğu 
gerçeği umursanmamaktadır. Ayrıca, bu durum gerçeği az sa- 
yıdaki ve görece güçlü ulusal-bölgesel toplulukların lehine çar- 
pıtmaktadır. Daha kaygı verici olan, bu durumun insan hakla- 
rının dar ve muhtemelen etnomerkezci yorumuyla da beslen- 
mesidir. Bu yorum, kendi kaderini tayin hakkını sadece kültü- 
rel aidiyetleri görünmez hale getirilmiş ve atomize edilmiş bi- 
reylerden oluşan bir grubun talebi olarak ifade edilmektedir. 
Bu durumda ulusal kendi kaderini tayinin “her şeye” uyan bir 
tek anlamı bulunmaktadır. Oysa ki, çoğulcu bir dünyada teri- 
toryal egemenliğe dayalı kendi kaderini tayin hakkı demokra- 
tik eşitliğe uymayan bir şekilde tüm toplulukların ortak irade- 
sini genelleştirmenin pratikte olanaksız olduğuyla yüzleşmeli- 
dir. Bu nedenle, ulusal kendi kaderini tayin hakkının ve halk 
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egemenliğinin tekçi bir şekilde yorumlanmasının insanlığın 
kurucu niteliği olan vazgeçilemez kültürel çeşitlilikle nasıl ça- 
tıştığını göstermek için insan hakları tartışması gereklidir. 

Kendi kaderini tayin, tanınma ve egemenliğin herhangi bir 
biçimini en çok hak eden insan kategorilerinden birisi yerli 
halklarsa, “her şeye uyan” tekçi model yerli halklar ve bölge- 
sel olarak dağılmış azınlıklar için uygun değildir ve hatta daha- 
sı kötüdür. Yerli halklar ve bölgesel olarak dağılmış azınlıklar 
ulus-devletin merkeziyetçi ve atomist bir şekilde kavramsallaş- 
tırılmasından kaynaklanan egemenliğin bölünmezliği doktri- 
ninden ciddi bir şekilde etkilenmektedir ve bu doktrin günü- 
müzde uluslararası hukukta egemen devletler dünyasıyla çatı- 
şan bir özerklik hakkının tanınmasına engeldir. Bu etkili argü- 
man azınlıkların ve bölgesel olarak dağılmış toplulukların hak- 
larının uygulanmasını kavrayamamaktadır, dolayısıyla da yer- 
li topluluklar için uygun değildir (lorns, 1992: 199). Kısmen 
muhalif bir ses olarak, Will Kymlicka'nın argümanı şöyledir: 
ulusal azınlıklara kolektif haklar tanınmasını ve yasal yetkiler 
devredilmesini gerektiren özerk öz-yönetim hakları yerleşim- 
ci devlete işgal veya kolonileştirme yoluyla dahil edilmiş olan 
özellikle yerli halklara ve diğerlerine tanınmalıdır (1995: 10- 
11). Şimdi bunlara bakacağız. 


Yerli Halklar ve Demokratik Teori 


Ulusal kendi kaderini tayin modelinin demokratik normatif te- 
meli -yabancıların yönetiminden kurtulma- bazı bölgesel azın- 
lıklıkları ve çoğu yerli halkları bu hakkı en fazla hak edenler 
arasına koymaktadır. Fakat, aynı zamanda, bu gruplar teritor- 
yal biçimlenmelerinden dolayı kendi kaderini tayin hakkının 
uluslararası hukuk ve BM Şartı'ndaki gerekliliklerini yerine ge- 
tirememektedirler. Birkaç istisna dışında," yerli halklar fethe- 
dilmiş, toprakları yerleşimciler tarafından işgal edilmiş ve bir- 
çok örnekte yerleşimci kolonyalizmin soykırımına maruz kal- 
mışlardır. Pek çoğu artık kendi atalarından kalma toprakların- 


11 Fiji'yi bir istisna olarak düşünebiliriz. 
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da marjinal bir azınlık durumundadır. En son yaşanan trajedi 
Filistin'dir: olayların skandal bir şekilde gelişmesi sonucu Fi- 
listin'in yerli halkı Avrupalı ırkçı soykırımların dolaylı kurbanı 
olmuştur. Bu koşullarda Filistinlerin aynı diğer yerli halklar gi- 
bi öz-yönetim, kültürel tanınma ve topluluk hakları için kendi- 
lerine has normatif bir talebi söz konusudur. 

Bu çalışmanın önceki kısımlarında ele alınan nedenlerden 
dolayı yerli halkların öne sürdüğü ve talep ettiği ulusal ken- 
di kaderini tayin hakkı ana akım liberal tanımlardan ve BM ta- 
nımlarından ve elbette ki bu hakkın uluslararası hukukta an- 
laşıldığı biçiminden büyük oranda farklılık gösterir. Yerli halk- 
ların özerklik talepleri birçok açıdan çağdaş liberal demokratik 
ulus-devletlerde, özellikle de kolonyal yerleşimci toplumlarda 
halk egemenliğine ilişkin şu ana kadar oluşturulmuş kavram- 
ları test etmektedir. Daha önce de gösterildiği üzere, bu prob- 
lem yalnızca yerli halkları değil, ana akım teritoryal egemenli- 
gin özerkliğe ilişkin ön yargılı anlayışından etkilenen bölgesel 
olarak dağılmış diğer azınlıkları da etkilemektedir ki, Roman- 
lar bu konuda klasik bir örnektir (Lajöâkovâ, 2010; Klimova, 
2015). 

Yerli halklar ve bölgesel olarak dağılmış toplulukların ulu- 
sal kendi kaderini tayin modellerini —yaşadıkları coğrafyayla 
güçlü bağlarına rağmen- teritoryal olmayan özerklik model- 
lerine doğru radikal bir biçimde yeniden tanımlamaktan baş- 
ka seçenekleri yoktur. Egemenliği birbiriyle örtüşen yetki alan- 
larına bölerek, çok katmanlı yönetim biçimlerine dahil olarak 
ve bu yönetim biçimlerine dahil ederek pek çok örnekte bu ya- 
pılmaktadır. Bu süreç bazı açılardan modern öncesi imparator- 
lukların yapısını hatırlatsa da, aynı zamanda bir ölçüye kadar 
AB'deki güncel gelişmelerle ilişkili olması da bizim için önem- 
lidir. Bu noktada AB'nin gözden geçirilmiş yapısı ve bilhassa 
federalizme benzeyen bir Avrupa'da daha sıkı birlikteliğe iliş- 
kin devam eden tartışmalar farklı paralel olanaklar yaratabilir. 
Günlük siyaset seviyesinde, Avrupalı politikacıların yerli halk- 
lardan bir şeyler öğrendiği fikri bu durum onların etnomerke- 
ziyetçiliklerinin sınırını test edeceği için yüzlerde kocaman bir 
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gülümsemeye yol açacaktır. Ancak AB'deki çok katmanlı yö- 
netim biçimleri toplumsal olarak, yani belirli bir topluluğun 
belirli bir alanda yetki sahibi olması şeklinde tanımlanmıştır. 
AB'de çok katmanlı yönetime ilişkin en güçlü baskı siyasi açı- 
dan aktif bölgesel temelli ulusal azınlıklara ve ulusal hareket- 
lere sahip ve fiili olarak çok uluslu diyebileceğimiz devletler- 
den (İspanya, Belçika, Birleşik Krallık ve diğerleri) gelmekte- 
dir (Hooghe, Marks, 2003: 16; Hooghe, Marks, Wilson, 2002). 
Örneklerin önemli bir kısmında kendi kaderini tayin arzusu 
AB'ye daha fazla entegre olmak arzusuyla birleşmekte ve ba- 
gımsızlık talepleri bir ulus-devlet egemenliğine sahip olmanın 
ötesine geçmektedir. Aşina olduğum vakalarda (İspanya ve Bir- 
leşik Krallık) azınlık milliyetçisi partilerde bu konuda bir far- 
kındalık söz konusudur, fakat bu partilerin önde gelenleri ge- 
nellikle bu tartışmaya girmez; çünkü bölgelerinde yaşayanla- 
rın önemli bir kısmı bölgedeki hâkim ulusal topluluktan gel- 
memektedir. 

Burada AB'nin devletsiz ulusları ile yerli halklarının talep- 
leri arasında, özellikle de ulusal kendi kaderini tayin taleple- 
rinin tanımlanması ile çok katmanlı yönetim talepleri arasın- 
da beklenmedik fakat önemli paralellikler bulunmaktadır. Bu 
tarz yetki alanları, ikamet ettikleri bölgeyi başkalarıyla payla- 
şan ve diğer çeşitli yetki alanlarında bu kişilerle ortak üyelik- 
lerinin söz konusu olduğu kültürel sınırlara sahip halklara ta- 
nınmaktadır. AB'de ortaya çıkmakta olan düşünce, ciddi eko- 
nomik krizin sonuçları nedeniyle ortaya çıkan entegrasyon sü- 
recinin paylaşılan ortak egemenliğe ve ulus-devlet yapısını çap- 
raz kesen artan sayıdaki etki alanları boyunca paylaşılan siyaset 
üretimine yöneldiğidir. Entegre olmuş bir Avrupa'daki güzer- 
gâh devletlerin bireyler ve siyaset üzerindeki yetkisinin sürekli- 
lik arz eden bir şekilde gevşemesine doğrudur (Hooghe, Marks, 
2001: 1-3). Pek çok açıdan bu eğilimler yerli halkların özerk- 
lik taleplerinin uluslararası yargıçların aykırı bulacağı bir dil- 
le ifade edilmesi ile Avrupa'nın devletsiz uluslarının Avrupa'ya 
entegrasyonu için yarattıkları basınç —ki bu azınlık milliyetçisi 
hareketlerin bu nedenle kendisini kaptırdığı bir basınçtır— ara- 
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sında paralel bir yol olduğunu göstermektedir. Ancak, bu para- 
lelliğin kabul edilmesinin Avrupa merkezci inançları, tutumla- 
rı sonuna kadar test edeceğini görmemiz gerekir. 

Çok katmanlı yönetim teritoryal olmayan düzenlemelere da- 
ha açıktır ve bu düzenlemeler dağılmış azınlık toplulukları için 
de değerli fırsatlar ortaya çıkarır. En iyi bilinen örnekleri Iskan- 
dinav ülkelerindeki Sami Parlamentoları ve ayrıca Bolivya Ço- 
kuluslu Devleti'nin farklı yetki alanlarıdır. '? 

Oydaşmacı demokrasi ve ulusal kültürel özerklik arasında- 
ki benzerliklere rağmen yerli halkların ulusal kendi kaderini ta- 
yin hakkını uygulayabildiği yeni ve yaratıcı yollar hâlâ önem- 
li ölçüde teorileştirilmemiştir ve yerli halklar konusunun uz- 
manlaşmış çalışanları dışında pek az bilinmektedir. Yerli halk- 
ların deneyimleri Birleşik Krallık, İspanya ve Belçika'daki ayrıl- 
ma taleplerinin sonucu olarak Avrupa'da ortaya çıkan durumla 
birleşmekte ve tam egemenlik konusunda beklentileri karşılan- 
mayan devletsiz ulusların temsiliyet problemleriyle ilgili çözü- 
mü dayatmaktadır. Bu değişiklikler kendi kaderini tayin ve halk 
egemenliğini anlama biçimimizi dönüştürme konusunda inkâr 
edilemez bir potansiyele sahiptir ve ulus-devlet yönetiminin ka- 
tılığından etkilenen diğer topluluklarla da ilgilidir ve onlar için 
de önemlidir. Dolayısıyla yerli halklar demokratik hakları anla- 
ma biçimimizin değişmesine katkı sunmaktadır ve bu katkı za- 
man içerisinde demokratik teorinin yeniden şekillenmesine de 
yardım edecektir. Ortaya çıkan modeller örgütlenmeleri ve ni- 
telikleri bakımından Avustralya-Macaristan monarşisinin dağıl- 
masından kaçınmak için 20. yüzyıl başında Otto Bauer ve Karl 
Renner'in savunduğu Ulusal Kültürel Özerklik modeline ben- 
zemektedir: örtüşen kompleks yetki alanları ağı, münhasır teri- 
toryal kontrolden kaçınırken azınlık topluluklarına maksimum 
özerklik ve maksimum kendi kaderini tayin hakkı. İçinde yaşa- 
dığımız dönem bu modelleri gözden geçirmek, bunların AB'de- 
ki krize ilişkin çözüm sunup sunamayacaklarını ve esasen yer- 
li halklar tarafından geliştirilen yaratıcı özerklik modellerinin 
teorize edilmesine yardımcı olup olmayacaklarını görmek için 


12 Bu konuyu biraz daha detaylı olarak şu çalışmada ele aldım: Bkz. (Nimni, 2011). 
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doğru bir zaman olabilir. Bugünlerde AB de geç 19. yüzyılda 
Avustralyalı sosyalistlerin Avustralya-Macaristan İmparatorlu- 
gu'nun ikili monarşisi bağlamında karşı karşıya kaldığı dağılma 
sorununa karşı benzer bir çözüme, yani daha esnek öz-yöne- 
tim modellerine ve ayrıcalıklı olmayan egemenliğe ihtiyaç du- 
yuyor. Yerli halkların deneyimi ve Avrupa'daki krizin ışığında, 
21. yüzyıl Avrupa'sının daha fazla özerklik ve daha fazla enteg- 
rasyon gibi çelişkili görünen ihtiyacının altını çizen bu eski mo- 
delleri gözden geçirmek akıllıca olabilir. 


BM ve Yerli Halklar 


Yerli halkların hakları için mücadele eden örgütlerin uzun sü- 
reli baskısı ve lobi faaliyetleri sonucunda BM Genel Kurulu 
2007'de yerli halkların bazı talepleriyle ilgilenir görünen bir 
karar çıkarmıştır. Lakin bu karar yetersizdir; çünkü bir yan- 
dan yerli halkların örgütlenmesinin ve katkılarının göstergesi- 
dir, ama aynı zamanda ulusal kendi kaderini tayin konusunda 
uluslararası hukukun BM kararlarını nasıl sınırlandırdığının da 
açık bir örneğidir. Bahsedilen karar BM Yerli Halkların Hakları 
Bildirgesi'dir.'? Bu karar özerklikle ilgili tartışmalara yaklaşımı 
bakımından daha önceki tartışmalara nazaran kısmen önemli 
farklılıklara da sahiptir. Örneğin, BM Genel Kurulu'nun 1960 
tarihli ünlü Sömürge İdaresi Altındaki Ülkelere ve Halklara Ba- 
gımsızlık Verilmesine Dair Bildirgesi'nden farklıdır. Aşağıda- 
ki farklılıkları düşünelim: 2007 tarihli kararın 3., 4. ve 5. mad- 
deleri açık bir şekilde yerli halkların kendi kaderini tayin hakkı 
olduğunu belirtmektedir. Ayrıca, 1960 tarihli karardan keskin 
bir şekilde farklı olarak, egemenlikten bahsetmeden kendi ka- 
derini tayin hakkı özerklik ve iç meselelerde öz-yönetim hakla- 
rını kapsayacak şekilde tanımlanmaktadır. Özellikle 9. madde 
yerli halkların yerli bir ulusa ait olma hakkından bahsetmek- 
tedir. Yerli halklara ilişkin BM'de daha önce yürütülen tartış- 
malarda, yerli halklar özel raportörü Rodolfo Stavenhagen, ka- 


13 BM Genel Kurul Kararı 61/295,13 Eylül 2007 
14 BM Genel Kurul Kararı 1514 (XV) 947. Genel Oturum, 14 Aralık 1960. 
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yıtlara geçmesi için, yerli halkların insan haklarının korunma- 
sızlığının en açık göstergelerinden birisinin adalet yönetimi ile 
kendi kaderi hakkında ve idari meselelerde geleneksel yerli hu- 
kukunun tanınmasındaki başarısızlık olduğunu çeşitli vesile- 
lerle ifade etmiştir (2004). Fakat bunlara rağmen, 2007 tarih- 
li Yerli Halkların Hakları Bildirgesi'nin 46. maddesi 1960 tarih- 
li Sömürge Ülkelerine ve Halklarına Bağımsızlık Hakkı Tanın- 
ması Beyannamesi'nin 6. maddesindeki kısıtlılıkları aynı şekil- 
de ifade eder ve şöyle der: “Bu Bildirgedeki hiçbir şey, (...) ege- 
men ve bağımsız bir Devletin toprak bütünlüğünün veya siya- 
si birliğinin tamamen veya kısmen parçalanmasını isteyen ve- 
ya cesaretlendiren bir harekette bulunmasına yol açacak şekil- 
de yorumlanamaz.” Şüphesiz ki, BM 2007'de de 1960'larda ol- 
duğu gibi bir devletler topluluğudur. 

Bu bağlamda kendi kaderini tayin hakkı yerli halkların ve 
bölgesel olarak dağılmış diğer azınlıkların ihtiyaçlarını içerecek 
şekilde genişletilmeden gerçekten demokratik hiçbir önem- 
li ilerleme kaydedilemez. Bunun olması için BM'nin devletle- 
rin egemenliğin tek tekelleştiricisi olduğu iddiasını gözden çı- 
karması gerekmektedir. Mevcut durumda BM ulusların de- 
gil, sadece egemen devletlerin bir birliği olmaktadır ve ulusla- 
rın değil, egemen devletlerin çıkarlarını koruma eğilimindedir. 
BM'nin tartışmalı ve yanlış yönlendiren terminolojisi pek çoğu 
aynı zamanda yerli halklar içeren dağılmış azınlıklar ile devlet- 
siz ulusların dezavantajlı durumunu da devam ettirmektedir. 
Ulusal kendi kaderini tayin hakkını yalnızca teritoryal devlet- 
lerin kurulması olarak tanımak sadece tartışmalı değil, aynı za- 
manda anti-demokratiktir; çünkü neredeyse tüm yerli ulusları 
da içerecek şekilde ulusların çoğu devletsizdir. 


Demokratik Teorinin Dönüşümü: 
Ulus-Devletin Demos'undan Demoi Topluluğuna 
(Commonwealth of Demoi) 


18. yüzyıldan erken 20. yüzyıla kadar yaşadıkları gelişim süre- 
cinde demokratik teoriler bir siyaset biçimi olarak demokrasi- 
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nin ulus-devlet kurumu içinde ele alınmasını kanıksadılar. Bu 
kanıksama bahse konu meseleyi herhangi bir açıklama veya ge- 
rekçelendirmeye ihtiyaç duymadan verili kabul etmeye dayanı- 
yordu." Son zamanlarda demokrasinin uygulanmasında yeni 
fark edilen demokratik eksikliklerin bir sonucu olarak uluslara- 
rası politika teorisi alanında ulus-devletin demokratik eylemin 
tek konumu olup olmadığını sorgulayan önemli argümanlar ve 
itirazlar ortaya çıkmaya başladı. Başka bir çalışmada Kuhncu 
paradigma değişikliği olarak tanımladığım gibi (2010), ortaya 
çıkan bu yaklaşımlar uzun zamandır ihmal edilen meseleleri ele 
almaktadır. Bunlar arasında demokrasiyi ulus-devlet iskeletinin 
ötesinde hayata geçirmenin mümkün olup olmadığı ve özellikle 
ulusal kendi kaderini tayin hakkının sadece ayrı devlet kurmak 
anlamına gelip gelmediği konuları da vardır. 

Bu noktadan hareketle ortaya çıkan diğer önemli sorular 
ulus-devlet alanının dışında ne tür bir demokrasinin var olabi- 
leceği, bu demokrasinin temellerinin nasıl farklılaşacağı ve çağ- 
daş ulus-devlet rejiminin ne tür kurum ve uygulamalarla refor- 
me edileceği veya bu rejmin yerini alacağıdır. 

ilk olarak, kozmopolitanizmin çağdaş savunucuları demokra- 
tik kuramın ulus-devlet çerçevesine dahil edilmesine karşı çık- 
maya başlamışlardır. Örneğin, David Held birkaç önemli çalış- 
masında ulus-devlet sınırlarını aşan bir kozmopolitan demokra- 
si modelini savunmaktadır ve parlamento ile meclislerde yücel- 
tilen bir grup hak ve yükümlülüğün küresel parlamento ve bi- 
leşik tek bir yasal sistem aracılığıyla AB gibi farklı bölgesel ku- 
rumlar bağlamında tahkim edilmesini ileri sürmektedir (2006: 
307-309). Held'in çalışmasındaki argüman tamamen kapsayı- 
cı tek bir demos'ta geniş bir çoğulculuk tanımı içindir. Bu yakla- 
şım ulus-devletin hâkimiyetinden ayrılması nedeniyle övülebi- 
lecek durumdayken, topluluk temsiliyetine, kolektif demokra- 
tik öznelerin tanınmasına ve yerli halklar ile dağınık azınlık top- 
luluklarının temel demokratik taleplerine hiç değinmemektedir. 


15 Bu konuya ilişkin ilginç bir istisna çağdaş oydaşmacı demokrasinin önceli ola- 
rak Ulusal Kültürel Özerklik Modeli'ni geliştiren Avustralyalı sosyalistler Karl 
Renner ve Otto Bauer'in çalışmasıdır. Bkz. (Nimni, 1999 ve 2005). 
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James Bohman (2005: 297-298) bu argümanı bir adım öteye 
götürerek radikal bir çoğulcu demokrasi biçiminin ulus-devle- 
tin yapısından uzaklaşmayı gerektiren daha derin bir dönüşüm 
gerektirdiğini öne sürmektedir. Bohman, ayrıca demokratikleş- 
menin ulus-devletin sınırlarının ötesine geçen koşulları oldu- 
gunu iddia etmekte ve böylesi bir genişlemenin yalnızca müm- 
kün değil, demokratik teorinin yenilenmesi için aynı zamanda 
gerekli olduğunu da öne sürmektedir. Yani, Bohman'a göre de- 
mokrasi basitçe sınırların ötesinde değil, sınırları aşarak işleme- 
lidir. Yenilenmiş bir demokratik teori ulus-devletin ilk başlar- 
daki cumhuriyetçi modelinde olduğu gibi kültürel farklılıkla- 
rı yok etmemelidir; çünkü böyle bir durum sadece bir ulusun 
inşası değil, aynı zamanda bir diğer ulusun da yok edilmesidir 
(Connor, 1972). Bu, demokrasinin artık çoğulcu ve farklı de- 
mokratik topluluklardan ve birimlerden oluşan demoi'nin de- 
mokrasisi olması gerektiği anlamına gelmektedir. Bu tarz bir 
demokrasi yalnızca ulus-devletin kurumsal yapısını değil, ay- 
nı zamanda demokratik oluşumu besleyen siyasi öznede de bir 
değişikliktir; yani birleşik birimlerden farklı birimlerin çoğul- 
luguna, “tek bir halktan” “halklara” geçiştir (Bohman, 2007: 
13). Başka bir ifadeyle, Bohman demokrasinin genişletilmesi 
tartışmasını kolektif hakların ve kurucu toplulukların kolektif 
yüzlerinin, yani demoi'nin tanınmasına taşımaktadır. 

Bohman'ın argümanı yerli halkların ve bölgesel azınlıkların ih- 
tiyaç ve taleplerine cevap vermekte, söz konusu toplulukların 
topluluk olarak siyasete katılımları önündeki kilit engeli, yani 
kolektif topluluk katılımı için teritoryal egemenlik koşulunu kal- 
dırmaktadır. Bu argüman bölgesel azınlıkların özgürleşmesi için 
hayati bir öneme sahiptir; çünkü demokrasiyi tek bir kurumsal 
otorite ve bir tür küresel devlet gibi düşünen kozmopolitan argü- 
manlardan ayırmaktadır. Ayrıca, bu argümanın demokratik de- 
gerlere ilişkin kapsamlı anlayışı küresel demokrasiyi insan hak- 
larını sadece uzlaşılan çerçeve ihlal edildiğinde ulus-devletin öte- 
sinde yorumlayan bir minimalizmle ele alan yaklaşımlardan da 
ayrılmaktadır. Daha önce de ifade edildiği gibi bu minimalist 
yaklaşım azınlık topluluklarının hiçbir işine yaramaz; çünkü ço- 
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gunlukçu demokrasiler demokratik hakların bireyci tanımını ih- 
lal etmeden de kültürel azınlıkların haklarını ihlal edebilir. 


Kozmopolitan Değil Uluslar-Arası Demoi 


Demokrasiyi ulus-devlet sınırlarının ötesinde geliştirmek 
önemlidir, fakat modern ulus-devletin çoğulculuğa ilişkin ek- 
sikliğinin üstesinden gelmek için yeterli değildir. Onu dün- 
ya çapında devasa bir kozmopolitan birime kadar genişletmek 
için ulus-devletin düzgün işlemeyen hatalı yapısını sürdürmek 
kendi kendini başarısızlığa sürüklemektir. Demokrasiyi (ulu- 
sal ve kültürel olmayan şekilde) kozmopolitan, tek bir demos'un 
alanı olarak algılamak yerine demokratik teori ulus-devletin bu 
bakiyesiyle bağını koparmalı ve demokrasiyi tek bir kurumun 
değil, demokratik öğelerin çoğulluğu olarak anlamalıdır. Bu şe- 
kilde demokrasi uluslar-arası ve kültürler-arası olacak, sınırla- 
rın ötesinde değil sınırları aşarak işleyecek, ulusların ve kültü- 
rel toplulukların kolektif yönetiminin demokratik değerinin et- 
kisini yadsımak yerine teyit edecek, kendi kendine karar veren 
özerk topluluk birimlerinin dahil edildiği demokratik modelle- 
ri oluşturacak ve etkili kolektif temsiliyet için bahse konu top- 
lulukların haklarını tanıyacaktır. 

Çoğulcu demokratik yönetim mantığının sonucu olarak orta- 
ya çıkan bir demokrasi, tanınma talebini karşılamak için birden 
fazla birimde örgütlenmelidir. Böylece küresel demokrasi eşit 
haklardan yararlanan bireylerin, azınlıkların (haklarının — ç.n.| 
kaçınılmaz şekilde yanlış tanınmasına yol açan ve çoğunluk ti- 
ranlığına denk gelen dünyasına benzemeyecektir. Aksine küre- 
sel demokrasi tek bir demos kavramından esinlenen devlet yeri- 
ne federal bir düzen içerisinde çoğulcu demos'lar (demoi) şeklin- 
de ele alınmalıdır (Reguejo, 2004: 26). Diğer bir ifadeyle demok- 
rasi Demoi Topluluğu'nda (Commonwealth of Demoi) uygulan- 
malıdır. Bu, birbiriyle sıkı ilişki içinde olan bir dünyadır ve bu 
dünyada farklı demoi'ler ve teritoryal birimler tarafından payla- 
şılan topraklar özgün bir egemenliğin kaynağını oluşturmazlar. 

Ulus-devletleri aşan yönetim biçimlerinin gelişmesi geride bı- 
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raktığımız on yılların muhtemelen en önemli siyasi gelişmelerin- 
den birisidir. Son yıllarda, başlangıç aşamasında olan bu ulus aşı- 
rı örgütlere çeşitli demokratik açıkları nedeniyle demokrasi ek- 
sikliği gibi normatif bir temelde karşı çıkılmaktadır (Bexell, Tal- 
Iberg, Uhlin, 2010: 81-82). Bu öne çıkan “demokrasi eksikli- 
gi” eleştirisi Avrupa entegrasyonunun dostu veya düşmanı olan 
farklı kesimlerce AB örneğinde güçlü bir şekilde dile getirilmek- 
tedir. Bu durum AB usullerinin ulus-devlet analojilerinden uzak 
bir şekilde yeniden kavramsallaştırılmasını gerektirmektedir ve 
bu bağlamda Francis Cheneval'in öncü çalışması ve başka bir 
açıdan da Kalypso Nicolaidis son derece faydalı olacaktır. 
Cheneval (2013) doğru bir şekilde AB'yi ve onun demokratik 
açığını ulus-devletten yola çıkan demokratik analojilerle analiz 
etmenin yanlış olduğunu iddia etmektedir (onun yerine dev- 
letlerin halkı —states people— terimini vurgulamaktadır). AB'ye 
uygun olacak şekilde demoicracy yani çoklu demos'lar yönetimi 
terimini kullanmaktadır. Bu noktada AB'de demokrasiye yöne- 
lik herhangi bir normatif değerlendirme örgütün bir ulus-dev- 
let değil, birçok demos'un örgütü, bir başka ifadeyle demoicra- 
cy olduğu önermesiyle başlamalıdır. Bu argüman AB ile ulus- 
devletler arasındaki temel farklılıkları ortaya çıkarmak için çok 
yararlıdır ve bu nedenle de son derece önemli ve yapıcıdır. Bu 
sayede ulus-devletin biçim ve yapısından uzaklaşmamız kolay- 
laşır. Ulus-devletle birlikte anılan demokratik terminolojinin 
alışılagelen mantığı ve hegemonik hali de, Chevenal'in yaptı- 
ğı gibi, bu sıkı kavramsal deli gömleğinden kurtulmak için ye- 
ni kelimeler türeterek kırılmalıdır. Demoicracy ulus-devlet ve 
uluslararası siyaset arasında arabulucu düzeyi temsil etmekte- 
dir. Bu, demokrasiyi tartışırken ulus-devlet biçim ve yapısın- 
dan uzaklaşmak için ilk kilit adımdır. Fakat AB demoicracy'si 
AB'nin kolektif birimleri olarak sadece devletlerin halkından 
oluşamaz; çünkü, daha önce öne sürüldüğü gibi, Avrupa'da- 
ki her devlet kimliği devlete adını veren uluslarınkinden fark- 
lı etnik ve ulusal azınlıklar da barındırır. Örneğin, Almanya'da 
daimi olarak yaşayan Türkleri düşünelim. Kültürel olarak Fe- 
deral Almanya Cumhuriyeti'nin devlete adını veren ulusundan 
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—ki bu ulus Almanya anayasasında etnik açıdan açık bir şekil- 
de tanimlanir—"® farklıdırlar ve sayı bakımından da AB'nin bazı 
devlete adını veren uluslarından (mesela Litvanya, Estonya ve 
Lüksemburg) daha fazladırlar. Sonuç olarak, demokratik kav- 
ramlar bağlamında, onların AB demoicracy'sinde kolektif tem- 
siliyle ilgili durum oldukça ilgi çekicidir. 

Nicolaidis (2013) de Cheneval’le benzer bir hattı takip et- 
mektedir. O da demoicracy'i “hem devletlerin hem de vatandaş- 
ların tek bir organ olarak değil de birlikte yönettiği bir halklar 
birliği” olarak tanımlamaktadır. Cheneval gibi, Nicolaidis de 
bu kavramın “tek bir demos söyleminin ulusal ve ulusüstü ver- 
siyonlarından” ayrı olarak ele alındığında en iyi şekilde anlaşı- 
lacağını öne sürmektedir. Nicolaidis ayrıca demoicracy kavra- 
mının hem AB için analitik bir mercek olarak hem de norma- 
tif bir kriter olarak işlev görebileceğini iddia etmektedir. Sonuç 
olarak, normatif tartışma demokrasiyi ulus-devlet üzerinden 
değerlendirenlerden farklı olarak bu argümanın farklı hatların- 
da ilerlemelidir. Bu hatlarda devletler ve ulusların birliği tama- 
men ulus-devlet yapısından sakınmaktadır. Bu nedenle de et- 
nik ve ulusal azınlıklar ile dağılmış topluluklar gibi ulus-devlet 
bağlamında söz konusu devlete adını veren uluslardan kültürel 
olarak farklılık gösteren ara kategorilerin demoi topluluğunun 
bileşenleri olarak dahil edilmesi gereklidir. 

AB'ye ilişkin tartışma canlandırıcı ve kışkırtıcıdır; fakat aynı 
zamanda bir başlangıç adımı olarak görülmelidir. Katılımcı de- 
moi'nin niteliklerini genişletmek, uluslar-arası ve kültürler-ara- 
sı temsiliyetin demokratik mekanizmalarını güçlendirmek ge- 
rekir. Demoi'lerin Topluluğu'nda azınlıkların teritoryal ve teri- 
toryal olmayan temsilini içererek demokrasinin genişlemesine 


16 Federal Almanya Cumhuriyeti Anayasası'nın Alman tanımı 116 (1) maddede 
yer almaktadır. İlgili madde şöyledir: “Bu Anayasadaki anlamda Alman, diğer 
yasal düzenlemeler saklı kalmak üzere, Alman vatandaşlığına sahip olanlar veya 
Alman soyundan olup 31 Aralık 1937 tarihindeki Alman İmparatorluğu sınırla- 
n içinde kabul edilmiş olan mülteci veya sürgün edilenler ile bunların eşi veya 
füruu.” (vurgu bana aittir). Bu vatandaşlık bileşenini etnik kavramlarla (Alman 
vatandaşlığı) tanımlayan birkaç “liberal demokratik” anayasadan birisidir, dik- 
kate değer diğer örnek İsrail devleti temel kanunudur. Her ikisinin de aynı mer- 
kezi organik Avrupalı ulus tanımıyla kurulmuş olması tesadüf değildir. 
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dair sözünü tutmaktadır. Bu, halk egemenliği ve ulusal kendi 
kaderini tayin ideallerinin liberal demokratik ulus-devlet mo- 
delinde başarısız olduğu bir konudur. Bu arada ulus-devletin 
demokratik açığı demokratları kabul edilemez çelişkilere zor- 
layarak demokratik değerleri engellemeye devam etmektedir. 


Bir toplumu azınlıklara davranış biçimine göre yargıla yabilirsiniz. 
— MOHANDAS KARAMCHAND GANDHI 


(İngilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 
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Yeni-Irkçılık, Kapitalizm ve Postmodernlik: 
Farkın Dirilişi, Kent Paryalarının Öfkesi 
ve Irkçılığın Yeni Görünümleri 


FIRAT MOLLAER 


Belki yaşadığımız çağ postmodern çağdır, belki de değildir. (...) 
Fakat evrensel çözümlere kuşkuyla bakan karmaşık kabile- 
ciliğin soykırım değil de sürgün öngören bir heterofobiye yö- 
neleceğini... tahmini olarak söyleyebiliriz. Bastırma, hapset- 
me ya da yok etmeden ziyade ayırma. Nitekim Le Pen şöyle di- 
yor: “Ben Kuzey Afrikalıları çok seviyorum. Fakat onların ye- 
ri Mağrip'dir” 

— ZYGMUNT BAUMAN 


Eğer ülkemizi camilerle donatmaya devam edersek ve çocuk- 
larımız kültürel zenginlikten yoksun monoton Arap ve Afrikalı- 
lara benzemeye başlarlarsa, Fransa'nın yarın nasıl aynı kalaca- 
gına inanabiliriz. 

— JEAN-MARIE LE PEN 


Le Pen'in aşırı sağcı partisinin kötü giden herşey için göçmen- 
leri günah keçisi ilan eden ideolojisine yaslanarak faydalan- 
makta zaman kaybetmediği bu düzensizlik...Bu üç güç (kitle- 
sel işsizlik, yoksul mahallelere sürülme, yaftalama) eşitsizlik- 
teki genel artışın geriletilmesine karşı birleştikleri için zarar- 
lıdır. Sömürge geçmişine ait yoksulluğun, toplu şiddetin ve etno- 
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ırksal bölünmenin bastırılmış gerçeklikleri Birinci Dünya şehri- 
nin tam göbeğine geri dönmüştür... Bastırılmış unsurların dönü- 
şü, kapitalist toplumların en gelişmiş kesimlerinin eşitsiz, ayrım- 
cı kalkınmasının sonucu olarak anlaşılmak zorundadır. Dolayı- 
sıyla bunların tezahürlerinin esintisi yakın gelecekte pek dine- 
cek gibi değildir. 

— Loic WACQUANT 


Yeni Irkçılığa Dair Dikkatler 


Kurucu üyeleri arasında neo-Naziler, radikal Katolikler ve 
özellikle de Cezayir Bağımsızlık Savaşı sırasında sivil halka sal- 
dıran OAS (Organisation de l’armée secrete) örgütü mensup- 
larının bulunduğu Fransız Ulusal Cephe'nin (Front National, 
1972) kurucusu ve önderi Le Pen'in yukarıdaki açıklamasını 
sadece ırkçı ideolojiye gönderme yaparak ya da radikal sağa at- 
federek ele alırsak onun görünüşte ırkçı olmayan ideolojilerle/ 
söylemlerle nasıl ilişkiye geçtiğini anlamamış ve “postmodern- 
lik ve hoşnutsuzlukları” baglaminin fenomenlerinden birini 1s- 
kalamış oluruz. Zira Bauman'ın “hoşnutsuzluklar”la anlatmaya 
çalıştığı, tam olarak, postmodern “hoşgörü”nün hoşgörüsüz- 
lüğü beslediğidir (Bauman, 2000). Başka bir anlatımla, bunu, 
postmodern radikal “fark” düşüncesinin ırkçılığın yeni formu 
olan kültürel farkçılıkla uzlaşmasına yönelik bir dikkat olarak 
da yorumlayabiliriz. Bunun için, sadece epigraftaki iki ifade- 
yi birlikte değerlendirmek yeterli olacaktır: Bauman'ın dikkat 
çektiği, postmodern çağda “heterofobi ve ayırım” tehlikesi ve 
Le Pen'in benimsediği, Fransa'daki “kültürel zenginlikten yok- 
sun, monoton Arap ve Afrikalılar”ın Fransız kültürü için oluş- 
turduğu “tehdit” söylemi. 

Le Pen'in farkın uğursuz dirilişiyle birlikte ırkçılığın yeni gö- 
rünümlerinden birini temsil eden söyleminin kökenleri, istih- 
barat subayı olarak gönderildiği Cezayir Savaşı sırasında katıl- 
dığı yaygın işkence eylemlerine kadar geri götürülebilir. An- 
cak “kent paryaları”nın öfkesini aksettiren toplumsal protes- 
toların yükselişiyle ilgili daha çağdaş bir nedeni gözden kaçır- 
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mayalım. Fransa, Amerika Birleşik Devletleri ve Britanya so- 
kakları, 1990'lardan başlayarak, hem etnik hem de sınıfsal dış- 
lamanın eklemlendiği ya da “etnisite” ve “sınıf” kategorileri- 
nin birbiriyle çakıştığı bazı toplumsal protestolara sahne oldu. 
2005'te Fransa'da yaşananlar özellikle dikkat çekiciydi. Olay- 
lar, diğer ülkelerdeki gibi, Fransız polisinin (Kuzey Afrika kö- 
kenli) bir “göçmen”in ölümüne “yanlışlıkla” neden olmasıyla 
patlak verdi. Arabalar yakıldı; barikatlar kuruldu; bazı mahal- 
leler “teslim alındı” 1990'lardan itibaren kültür ürünlerinden 
de takip edilebilecek bu isyan dalgası, Batı Avrupalı siyasi ikti- 
darların “çokkültürcülüğün bittiği” iddialarına mazeret olma- 
sına rağmen, Wacguant'ın terimleriyle “kent paryalarının ileri 
marjinallik”inin doğal sonucuydu ve bir arada yaşama mesele- 
sinin yeniden ve farklı bir biçimde ele alınmasına dair bir yan- 
gın alarmıydı. 

Dolayısıyla ilk olarak “kent paryaları”nın patlayıcı öfkesi- 
nin nedenini teşkil eden “ileri marjinallik”in mahiyetini anla- 
maya çalışalım. “Kent paryaları”nı temsil eden iki örnek olarak 
Amerika'daki Siyah Getto ve Fransız banliyöleri bağlamında 
“ileri marjinalliğin karşılaştırmalı sosyolojisi”ni yapan Wacqu- 
ant, ileri marjinalliği “kapitalist ekonomilerin eşitsiz gelişme- 
si ile refah devletinin küçülmesi sonucu post-fordist şehirler- 
de billurlaşmış toplumsal-mekânsal sürgün ile dışlayıcı kapat- 
ma (Max Weber'in kullandığı anlamda) hadiselerinin görüldü- 
gü yeni düzen”le açıklar. Bu hadiseler, “toplumsal-fiziksel uza- 
mın dibinde bulunan işçi sınıfı kesimleri ile etno-ırksal katego- 
rilere bu iki gücün uyguladığı baskı biçimleri uyarınca değişir” 
(Wacquant, 2010a: 12 vd.). 

Birleşik Devletler'in Siyah Gettosu (“Kara Kuşak”) ve Fran- 
sa'nın işçi sınıfı banliyöleri (“Kızıl Kuşak”) arasında hiç kuşku- 
suz bazı farklar bulunmaktadır. Wacguant'a göre, ilki ırk ayrı- 
mına dayalı olarak ortaya çıkıp sonradan bir kırılma yaşayarak 
“sınıf konumuyla nitelik değiştirmiştir” Buna karşılık, Fran- 
sa'nın banliyöleri etno-ulusal köken açısından daha hetero- 
jen olduğu gibi, buradaki marjinalleşme esasen “sınıf mantığı- 
nın ürünüdür” (Wacguant, 2010a: 15). Fakat Wacguant, ban- 


213 


liyölerdeki kent paryalarının ileri marjinalliğinin temelde sınıf 
mantığına dayanmasına rağmen “etno-ulusal köken sayesin- 
de çoğalmış” olduğunu ekler. Yani neticede, “kent marjinalliği 
her yerde aynı kumaştan dikilmemiştir” Temel olarak, Birleşik 
Devletler'deki gettoda toplumsal sınıflandırma -sınıf konumu 
ne olursa olsun- etno-ırksal gruba üye olmak üzerinden ger- 
çekleşirken, Fransız banliyölerinde sınıf konumuna göre tas- 
nif edilir. Ancak bu belirleme, hem banliyö ile getto arasında 
bir geçişlilik ve banliyölerin gettonun “etnik kalıplarına yakın- 
laşan bir duruma göre evrimleşebileceği ihtimalini dışlamaz” 
(Wacguant, 2010b: 156) hem de sınıf ve etnisite kategorileri- 
nin birbiriyle tarihsel olarak farklı biçimlerde çakışarak kent 
paryalarının ileri marjinalliğini arttırdığını varsayar. 

Buna karşın, olaylar kamuoyunda genellikle bir “göçmen” 
ya da “yabancı” sorunu olarak tartışıldı. Polisin banliyölerde 
bir mesleki hata yaptığı iddia edildi. Oysa ana akım medyada 
“mesleki hata” olarak yansıtılan polis suçlarının yükselişe geç- 
mesi, ırkçılığın tarihinde özel yeri olan bir fenomendir. Diğer 
yaklaşım ise, güvenlik güçlerinin eylemlerini meşrulaştırmak 
yerine (anlık) bir “kriz” açıklamasıyla yetindi. İlkine göre top- 
lumsal gerçekçilik düzeyi açısından daha makul bulunabile- 
cek “kriz” açıklaması, ırkçılığı hoşgörüsüzlük eşiğinin asilma- 
sına bağlayarak onun maddi yapılarda nasıl kök saldığına da- 
ir eleştirel analizi sınırlandırır (Balibar, 2000a: 271). Benzeri 
toplumsal protestoların 1990'ların başından itibaren neden ay- 
nı polis suçlarının sonucunda ortaya çıktığını açıklamaz. Aslı- 
na bakılırsa, bu bir kriz olmaktan çok, banliyölerin temsilinde- 
ki “ahlâki panik”le (“suç yuvası”, “sorunlu mahalle” vs.) başla- 
yan sosyal güvensizliğin özellikle sağ partiler tarafından araç- 
sallaştırılması ve polisi “suç sorununun çözümü” sayan ideo- 
lojik yanılsamanın parlatılmasıyla sonuçlanan, olayın gerçek 
toplumsal temellerini maskeleme işleminin bir parçasıdır. “Po- 
lis fetişizmi”nin görünmez kıldığı bu temeller açısından, polise 
kamu düzeninin sağlanmasının yanı sıra ek bir ideolojik göre- 
vin yüklendiğinin altını çizelim: Kapitalizmin ürettiği yeni top- 
lumsal eşitsizliklere dayanan yeni düzeni perçinleme, kentler- 
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de “neoliberal kapitalizm tarafından yaratılan müthiş zengin- 
lik ile dal budak salmış yoksulluğun birlikte varolmasının pat- 
layıcı etkisinden doğabilecek kargaşayı denetleme” (Wacgu- 
ant, 2010a: 23). 

O halde, sorunun kamusal temsilinde ideolojik bir yansıtma 
işbaşında demektir. Olayların, söz konusu iki kategorinin (s1- 
nıf ve etnisitenin) kesiştiği bir “yeni ırkçılık” türüne işaret edip 
etmediğini sorgulamanın gerekçeleri mevcutken soruyu “göç- 
men sorunu” olarak belirlemek, çözümlenmeyi bekleyen ide- 
olojik bir tercih olarak karşımızda durmaktadır. Keza, “göç”, 
“göçmen” ve “yabancı” terimleri, ırkçılığın “anlam yükleme” 
fonksiyonunun önemli bir parçası olarak ve “ırkçılığın resmen 
ırksal olmayan söylemlerde vücut bulduğu koşulları kasteden” 
kurumsal ırkçılığın bileşenleri biçiminde kullanılabilir (Miles, 
1989). Başka bir anlatımla, sorunun “göçmen” ve “yabancı” so- 
runu olarak belirlenmesi, Batı Avrupa sağının Avrupamerkezci 
ve ırkçı müktesebatıyla son derece uyumludur. 

Derin ve karmaşık bir toplumsal sorunu “göçmen”lere ve 
“yabancı”lara yansıtan bu tutum, radikal bir kültürelcilik yo- 
luyla işlerlik kazanır. Toplumsal (olayların) “fail”in(in) tanı- 
mında toplumsal-ekonomik hiyerarşinin dibinde bulunan top- 
lumsal sınıflar yerine hegemonik kültürden iflah olmaz bir bi- 
çimde farklı, belirli bir etnisitenin üyeleri kategorisine başvu- 
rulur. Fraserin Weberyen terimiyle başka bir açıdan ifade et- 
meyi denersek, “sınıf” analizini ve “yeniden dağıtımı yersizleş- 
tiren”, “statü” temelli bir kimlik politikasıdır bu (Fraser, 2000). 
Örneğin, arabaları yakanların “göçmen”liği, “yabancı”lığı ve et- 
nik kökeni vurgulanarak olayların nedeninin sadece etnisite ol- 
duğuna yönelik bir efekt oluşturulur. Buna karşılık, kültürelci- 
likte, mesela, Sanayi Devrimi'nin erken dönemlerindeki maki- 
ne kırıcıların üretim araçlarına yönelik tepkisinin kapitalizmin 
çağdaş evresinde tüketimin en belirgin nesnelerinden biri ola- 
rak arabaya yöneldiği gibi bir çözümlemeye yer yoktur. 

Radikal kültürelciliğin ekonomik çözümlemeyi devre dışı bı- 
rakmasıyla, sorun, kapitalizmin neden olduğu çelişkiler hesa- 
ba katılmaksızın, etnik farklılığa yansıtılıp doğallaştırılır. Bu 
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nokta, radikal kültürelciliğin -Jürgen Habermas'ın terimleriy- 
le- “ekonomik kategorilerin kültürel kategorilere dönüştürül- 
düğü” postmodernizmle ilginç biçimde örtüştüğü bir zemin- 
dir (Dellaloğlu, 1997). Her iki yaklaşım da, toplumsal çatış- 
mayı kapitalizmle “ilişkisizleştirme” yoluyla iş gördüğü için, 
tartışmanın gündemini ekonomi-politik temelden yoksun bir 
cemaatler sosyolojisine, sosyal psikolojiye ya da antropoloji- 
ye yönlendirir. Böyle bir zeitgeist'ta “göçmen” ve “problem” 
kelimelerinin bir çağrışım ağında birbirine bağlanması, fark- 
çı ve ırkçı bir politikanın meşruiyetine katkıda bulunmakta- 
dır. Buna göre, Batı Avrupa toplumlarındaki temel “problem”, 
“göçmenler”in varlığından kaynaklanmaktadır. Bu sağcı fikri- 
yatın sadece göçmenler açısından değil, aynı zamanda, Batı Av- 
rupa toplumlarının işçi sınıfları ya da bütün ezilen toplumsal 
grupları açısından sorun teşkil edeceği aşikâr. Çünkü, böylelik- 
le, toplumsal sorunlar kültüre indirgenerek varolan toplumsal 
ve ekonomik sorunların kendi içinde ya da diyalektik biçimde 
ele alınmasına engel olunmaktadır. Bu anlamıyla ırkçılık “top- 
lumsal patoloji'nin tüm boyutlarını ırktan ya da son zamanlar- 
daki eşdeğerlerinden (etniklik vd.) türeyen bir dizi gösteren ile 
sınırlı tek bir davada birleştirme(ktir)” (Balibar, 2000a: 274). 

Başka bir yaklaşım ise, olayların nedenini Fransız ulus-devle- 
tinin sorunlarına ve/ya çokkültürcülük eksikliğine bağladı. Bu 
noktada, tahminen şöyle bir zihin haritasıyla karşılaşmaktayız: 
Çokkültürcülük, modernliğin totaliter kimlik projesine karşı 
bir antitez olarak ortaya çıkmıştır ve tarihsel olarak modernli- 
gin bileşeni olan milliyetçilikle kategorik bir karşıtlık içindedir. 
Çokkültürcülük, heterojenliği ve çoğulculuğu merkeze alırken 
milliyetçilik dışlama ve tahakkümle özdeştir. Bu akıl yürüt- 
menin dolaysız sonucu, “ulus-devletin aşındığı”, “postmodern 
durum”da ırkçılığın da buharlaştığı ya da modernliğin kimlik 
anlayışının aşılması ölçüsünde düşüşe geçtiğidir. 

Bu son yaklaşım, yazının ilerleyen kısmında ele alacağımız 
üzere, ırkçılığın yeni formlarını analiz etmek açısından sorunlu 
olan tipik bir anlayışı ortaya koymaktadır: Irkçılığın bir ulus- 
devlet sorununa indirgenmesi ve tarihsel olarak değişen form- 
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larına kayıtsızlık. Irkçılığın (“kötü”) milliyetçiliğin (ya da ulus- 
devletin) aşılmasıyla eriyeceği iddiası, en soğukkanlı yorum- 
la tehlikeli bir iyimserliğin izlerini taşımaktadır. Dahası, insan- 
lık durumlarına ilişkin —terimin “gerçekliğin çarpıtılması” an- 
lamiyla— bir ideolojik niyetlilik durumunu anlatır. Çünkü, Ba- 
libar ve Wallerstein'ın vurguladığı gibi, ırkçılık, dünya ekono- 
mik sistemindeki işbölümünün ve hiyerarşilerin kurumlaşma- 
sı biçiminde, “çevre”deki “proleter uluslar” ve “merkez”deki 
“yeni proleter sınıflar”a yönelmiş bir tehdit olarak varlığını de- 
vam ettirmektedir (Balibar ve Wallerstein, 2000). Bu eleştirel 
yorumda, ırkçılık, geçmişin “yabancı düşmanlığı”, “etnosen- 
trizm” ve “hoşgörüsüzlük” fenomenlerinden ayrılarak dünya 
ekonomisinin işbölümünün ürettiği hiyerarşilerle birlikte dü- 
şünülmeye başlanır. Irkçılık, ne “basit bir önyargı ne bir kalın- 
tı ne de arkaizmdir”; ancak yapısal nedenlerle açıklanabilecek 
eşitsizlikler içeren bir ideoloji ya da söylemdir. Bu yapısal ırk- 
çılık analizi, esasen, ırkçılığı konuştuğumuz durumlarda (ta- 
rihsel) kapitalizmi de çözümlüyor olmamız gerektiğini söyler. 

Bu analizden hareketle başa dönersek, işçi sınıfının ve Fran- 
sa'nın eski sömürgelerinden göç edenlerin başı çektiği toplum- 
sal protestolar, postmodernlerin büyük harfli kültürel Öteki'si- 
ne karşı hoşgörüsüzlüğün ardında ekonomi-politik gerçeklerin 
varolduğunu, konunun basit bir hoşgörüsüzlükle açıklanama- 
yacağını anlatmaktadır. Burada toplumsal dışlamanın çok da- 
ha yapısal ve karmaşık bir biçimiyle karşı karşıyayız: Anayasal 
olarak Fransız vatandaşı olmasına rağmen hem sömürgecilik 
mirasının “sembolik şiddet”ine maruz kalan hem de kapitaliz- 
min yeni aşamasında işsizliğin rasyonelleşmesi ve sisteme içe- 
rilmesiyle işgücünün yedek ordusu olmaktan çıkıp “toplumsal- 
mekânsal sürgün ile dışlayıcı kapatma”ya uğrayan “kent parya- 


ları” ve “yeryüzünün lanetlileri” ' 


l Balibar'a göre, Fransa'da “ırksal nefretin Mağrip ülkelerinden gelen göçmen- 
lerde sabitlenmesi”nin analizi konusunda, ne antisemitizmle bir analoji kur- 
mak ne de bir “iç ırkçılık” modeliyle yetinmek doğru olacaktır. “Etrafımızda 
her yere sinmiş etkilerini bulabileceğimiz” (Fransız) “sömürgeci ırkçılığının” 
varlığını sürdürmesi de önemli bir etkendir: “(...) günümüz ırkçılığının ayrı- 
calıklı “nesneleri”, eski Fransız sömürgelerinden gelen işçiler ve onların ailele- 
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Modernlik, Tarihsel Kapitalizm ve Irkçılık 


“Yeni-ırkçılık”a dair sorgulama, ırkçılığın tarihsel dönüşümü- 
nün bir açıklamasını da gerektiriyor. İlk bölümde gördüğümüz 
gibi, Wacquant, getto ve banliyölerdeki “dışlayıcı kapatma”yı 
çözümlerken Max Weber'e başvurur. Bir topluluğun “belirli bir 
alandaki (sosyal ya da ekonomik) olanaklara erişimi”nin kısıt- 
lanması süreçlerini ifade eden bu terimin sosyal ve mekânsal 
katmanlaşmayı açıklamak için sunduğu analitik imkânlar bir 
yana, Weber'in en iyi bilinen kitaplarından biri olan Protestan 
Ahlâkı ve Kapitalizmin Ruhu'ndaki kapitalizm ve Protestanlık 
çözümlemesi bu ikilinin ırkçılıkla ilişkisine dair somut düşün- 
sel sonuçlar ihtiva etmez. Kapitalist zihniyetten ırkçılık analizi 
için en azından giriş yapılabilir bir düşünsel sonuç çıkaran, Öz- 
gürlükten Kaçış eseriyle Erich Fromm'dur (1996). Fromm da- 
ha radikal analizinde, Püritenliğin temelindeki Tanrı'nın “se- 
çilmiş” ve “lanetlenmiş” kulları ayrımını, kapitalist zihniyetle 
ilişkilendirilebilir bir biçimde ortaya koyar. Burada işleyen te- 
olojik mekanizma ekonominin dünyasındaki hiyerarşilere kar- 
şılık gelir. Bu dünya görüşü ırkçılıkla benzer bir yapısal işleyi- 
şe sahiptir. 

Bu yaklaşımın konumuz açısından en güçlü öngörüsü, ırk- 
çılığın modernliği tezine dayanmasıdır. Fakat bundan önce 
-eğer ırkçılığın bir ideoloji olduğu varsayılırsa— “ideoloji”nin 
modernlikle eşzamanlılığı hakkındaki güçlü teze de gönderme 
yapabiliriz. İdeoloji olarak tanımlanan “toplum haritaları” mo- 
dem çağda “geleneksel toplum haritalarının etkisini yitirmele- 
rinin bir sonucu” olarak etki kazanmışlardır (Mardin, 1992). 
Şüphesiz “sistematik fikir yapı”ları olarak ideolojilerin inşası 
ve yayılması için modernliğin sağladığı imkânlar gerekir: Kapi- 
talist bir yayıncılık faaliyeti, kitle iletişim araçları, biçimsel ola- 
rak genişlemiş bir kamusal alan vs. 


ri, sömürgeleşmenin ve sömürgelikten kurtulmanın ürünleri olarak ortaya çık- 
mışlar ve böylelikle hem imparatorluk dönemine ait bir horgörünün devamı- 
nı hem de hayali bir öç alma sabit fikrini değilse de, yitirilmiş bir egemenliğin 
yurttaşlarının duyduğu hıncı kendilerinde toplamayı başarmışlardır” (Balibar, 
2000c: 55-56). 
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Yine de ideolojilerin tarihselliği konusunda bazı problemler 
önümüzde durmaktadır. ideolojileri evrensel yapılar gibi telak- 
ki eden bazı yorumculara göre, daha önceki dönemlerde kö- 
kenlenmeleri ideolojilerin modern çağ mensubiyetlerini tartış- 
malı bir hale getirir. Örneğin, Marksizmin kökleri kimi Musevi 
peygamberlerinin öğretilerinde, Zerdüşt dininde, Platon felse- 
fesinde bulunabilir. Oysa, bu yorumcuların gözden kaçırdıkları 
nokta, Marksizmin modern-kapitalist toplumun sınıflı yapısı- 
nın ürünü olduğu gerçeğidir. Aynı şekilde, Aristoteles'te ve Ci- 
cero'da bazı muhafazakâr ana fikirlerin bulunduğu açıktır. Fa- 
kat muhafazakâr ideolojinin kalkış noktası için tarihin çarkla- 
rının müthiş bir hızladöndüğü modern devrimler çağını almak 
gerekir. Son bir örnek olarak, başka bir şekilde söylersek, Karl 
Popper'ın Açık Toplum ve Düşmanları'nda kanıtlamaya çalıştığı 
üzere, Platon'da totaliter ideolojinin temaları ya da ruhu bulu- 
nabilir. Fakat totaliter ideolojilerin ortaya çıkması için modern 
bir kitle toplumu, “çökmüş bir kamusal insan” ve —Fromm'un 
terimleriyle— “özgürlükten kaçış”ın olgunlaşmış koşulları ge- 
rekir. Yani eğer bir ruh söz konusuysa bile soyuttur; somutlaş- 
ması ve gerçekleşmesi için modemlikle ilişkili maddi koşulla- 
rın varlığı olmazsa olmaz mertebesindedir. 

Asıl konumuz ırkçılık ve onun bir türü olarak “yeni ırkçılık” 
Fakat ırkçılığın kökenleri ve yayılması konusunda benzer kuş- 
kular olduğunu vurgulamalıyız. Irkçılığın arkaik bir fenomen 
olduğu yönünde yaygın bir inanış vardır. Eğer Poppercı bir yo- 
rumu takip etseydik, Platon nasıl totalitarizmin babasıysa, ırk- 
çılığın kuruculuğunu da Aristoteles'le paylaştığını söylememiz 
gerekebilirdi. Ancak Platon'un halka karşı beslediği şüpheyi, 
Aristoteles'in Yunan ve Yunan olmayanlar (“barbarlar”) arasın- 
da yaptığı ayrımı ve/ya Haçlıların ve Müslümanların karşılıklı 
ötekileştirmelerini açıklarken doğrudan “ırkçılık” kategorisine 
başvurmanın bırakın anakronizme düşüp meseleyi açıklamak- 
tan uzaklaştırmayı, ırkçılığı kullanışlı bir analitik araç olmak- 
tan çıkarma tehlikesi de vardır. Gobineau'nun sanayi devrimi- 
nin ikinci dalgası sırasında yazdığı Irklar Arasındaki Eşitsizliğin 
Kaynağı ya da Hitler'in Alman (geç) kapitalizminin dış pazar 
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arayışlarını yansıtan Kavgam'ı ve Aristoteles'in Politika'sı ara- 
sında tarihsel bir bağlam farklılığı bulunmaktadır ki, bu fark- 
ılık ele alınan meselenin özüne tesir edecek kadar güçlüdür.? 

Irkçılığın modern dönemle ilişkisini kurarken, esas amacı- 
mız yine modern bir olgu olan kapitalist birikim süreciyle iliş- 
kisini göstermek. Zira ırkçılık sadece politik olarak yönetmek- 
le değil, üretimi örgütlemek ve yönetmekle de ilgili olmuştur 
(Miles, 1989). Irkçılığın tarihine bakıldığında, onun sadece sı- 
nıf sömürüsünü haklı çıkarmakla değil, belirlenmiş nüfusla- 
rı doğaları gereği çalışan sınıflar olarak işaretleyen bir sosyal 
dünyanın yaratılmasıyla da ilişkili olduğu görülür. Irkçılık, bu 
minvalde, hiyerarşik bir sosyal dünyanın haklılığını kanıtlayan 
yardımcı bir ideoloji, ezilenlere ezilmelerinin doğruluğunu is- 
pat eden “ilaç gibi gerekli yalanlar”dan biriydi.” 

Dahası, emperyalist söylemde ezilen halkların —Batı'nın ezi- 
len sınıfları gibi— doğaya yakın olduklarının vurgulanması ge- 
rekiyordu. Şarkiyatçılık, 19. yüzyılda —Cemil Meriç'in ifadesiy- 
le- “emperyalizmin keşif kolu” vazifesini görmeye başlamıştı. 
Bilimin meşruluk kaynağı haline gelmesiyle bazı halkların aşa- 
ğı bazılarının üstün olduğu yeniden vurgulandı. Dolayısıyla ka- 
pitalizmin ırkçılığı nasıl eklemlediği sorusu açıklık kazanıyor. 


2 Samir Amin Avrupamerkezcilik eserinde Edward Said'in Şarkiyatçılık'ındaki bir 
yoruma eleştirel bir şerh düşerken buna benzer bir yaklaşımdan hareket eder. 
Buna göre, Dante'nin İslâm Peygamberi'ni cehenneme göndermesi gibi un- 
surlar, sistematik bir Avrupamerkezciliğin işareti olmaktan çok bölgecilik ve- 
ya etnosentrizmle ilişkilendirilmelidir. Çünkü Ortaçağ'da Avrupa ve İslâm ay- 
nı “haraçlı ideoloji”nin ortak sosyo-kültürel atmosferini paylaşıyorlardı. Eşit- 
siz gelişme şartları çarpıcı bir biçimde belirmediğinden bunlar ne Avrupamer- 
kezcilik ne de İslâmmerkezcilik olarak yorumlanabilecek bir zemin ortaya ko- 
yuyorlardı (1993: 87). 

3 “İlaç gibi gerekli yalanlar”, Platon'un Devletinde yönetici sınıf ile halkın fark- 
lı, —biri aşağı diğeri yüksek— kökenlerden geldiğine halkı ve yöneticileri ikna 
etmek için bulunmuş bir çözümdür. Bu yalana hem halkın hem de yönetici sı- 
nıfın inanması, toplumsal düzenin idamesi açısından zaruridir: “...önce önder- 
leri ve yardımcıları sonra da bütün şehri şuna inandırmaya çalışacağım... Bu 
toplumun birer parçası olan sizler diyeceğim, birbirinizin kardeşisiniz. Ama si- 
zi yaratan Tanrı, aranızdan önder olarak yarattıklarının mayasına altın katmış- 
tır. Onlar bunun için baş tacı olurlar. Yardımcı olarak yarattıklarının mayasına 
gümüş, çiftçiler ve öbür işçilerin mayasına da demir ve tunç katmıştır... maya- 
sında demir ya da tunç karışık olanların önderlik edeceği gün şehrin yok ola- 
cağını Tanrı buyurmuştur” (415 a-b-c). 
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Irkçılık, öncelikle, üretim ilişkilerindeki eşitsizlikle eklemleni- 
yor. Burjuvazinin karşısındaki ezilen sınıfların bir de ontolojik 
olarak aşağılık olduğunu kanıtladığında hegemonik gücü per- 
çinlenmiş oluyor. İkincisi, emperyalizmi meşrulaştırıyor. 

Bu noktada, ırkçılık ve kapitalizm ilişkisini daha fazla açık- 
lamadan önce, burada “tarihsel kapitalizm”i kastettiğimizin al- 
unı cizelim.* Bu analiz, liberal evrenselciliği somut tarihsel fe- 
nomenleriyle açıklamak açısından daha elverişlidir. Daha açık 
bir deyişle, “kapitalist işbölümünün insan toplumlarını göre- 
li olarak istikrarlı topluluklar halinde kurduğunu ya da ku- 
rumlaştırdığını düşünmektense onu yıkıma uğrattığını” (Bali- 
bar, 2000b: 15) veya kapitalizmin sınırsız büyüme dinamiğine 
dayanan evrenselciliğinin dünyayı bütünleştirmeye değil par- 
çalanmaya ve eşitsiz gelişmeye götüren çarpık bir evrenselci- 
lik olduğunu düşünmek için birçok neden sunar (Amin, 1993: 
123-152; 189-229). 

Bu bağlamda, en stratejik çıkış, evrenselciliğin belli bir tü- 
rüyle ırkçılığın tenakuz teşkil etmediği yönündeki teorik mü- 
dahaleyle yapılmıştır. Burjuva ideolojisinin evrenselciliği ırkçı- 
lık ve cinsiyetçilik biçimindeki dışlayıcı kuramlar ve hiyerarşik 
sistemlerle bağdaşmaz değildir (Wallerstein, 2000a). Burada- 
ki anahtar geçiş, kapitalizmin ulusal sınırlamaları aşma yolun- 
da taşıdığı özsel eğilimin partikülarizme karşı katıksız bir ev- 
renselcilik biçiminde yorumlanmasından vazgeçişle gerçekle- 
şir. Bu minvalde, (rasyonel ve evrensel) kapitalist pazar soyut- 
lamasının yerine sınıf mücadelesinin somut tarihsel biçimleri- 
ni dikkate alan “tarihsel kapitalizm” tezi geçirilir. Tarihsel ka- 
pitalizm, birbirinden farklı birikim ve emek gücü sömürüsü 
yöntemlerini içeren ve eşitsiz ilişki biçimlerine karşılık gelen, 
“merkez” ve “çevre” olarak örgütlenmiş, hiyerarşik bir dünya 
ekonomisi biçimidir. Irkçılık, burada kapitalist üretim biçimi- 
nin yeniden üretimini sağlayan merkez-çevre eşitsizliğini sos- 
yal bir dünya olarak inşa eder (Wallerstein, 1996). Tarihsel ka- 


4 Marx ve Engels'in metinlerinden ırksal eşitsizliğe dair bir teori oluşturulup 
oluşturulamayacağı konusunda bir tartışma için Gimenez'in (2001) makalesi- 
ne bakınız. 
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pitalizmde kast sistemi bulunmaz. Fakat “çeşitli zaman-mekân 
bölgeleri boyunca etniklik ile iktisadi roller arasında yüksek 
bir bağıntı” vardır. Tarihsel kapitalizmin temel dayanakların- 
dan birini ve kurumsal ırkçılığı oluşturan etmen, dünya işçile- 
rinin “etnikleştirilmesi”nin iktisadi rollerdeki kademelenme- 
yi katılaştırarak —genel gelir dağılımı için “geleneğin” meşru- 
laştırılmasıyla— kolay bir kodlama sağlamasıdır (Wallerstein, 
1996: 65 vd.). 

Ayrıca ırkçılık “meritokratik sistemin kırılganlığı” nedeniy- 
le devreye girmektedir. Tarihsel kapitalizmde, ödüllerin eşit- 
siz dağılımının yol açtığı toplumsal istikrarsızlığın ödüllendir- 
menin gelenek temelinde değil meziyet temelinde yapılmasıyla 
engellendiği düşünülür. Oysa meritokrasi, sanılanın aksine, kı- 
rılgan ve istikrarsız bir siyasal sistem modeli sunduğu için, ırk- 
çılık ve cinsiyetçilik onarım fonksiyonu olarak devreye girmek- 
tedir (Wallerstein, 2000a: 42 vd.). Burada söz konusu olan, fır- 
sat ideolojisinden boşalan yeri ırkçılık ve cinsiyetçiliğin dol- 
durması değildir. Tarihsel kapitalizmin çelişkili ve eşitsiz ge- 
lişme şartlarında nasıl ücretli emek sistemine karşılık özellik- 
le “çevre”de kısmi ücretli sisteme geçiliyorsa, tarihsel kapi- 
talizmde etnik temelli bir katmanlaşma sistemi de fırsat ide- 
olojisiyle gerilim halinde yer alabilir. Hatta sermaye sınıfının 
dünya emek gücünü bu “arada kalmışlık” sayesinde manipü- 
le ettiği söylenebilir: Evrenselcilik ile ırkçılık arasındaki “ger- 
gin bir bağla işleyen bir sistemle karşı karşıyayız” Evrenselci- 
liğin çok ileriye gitmesi —Amin'in tanımladığı anlamda kapita- 
lizmin çarpık evrenselciliğinin düzeltilmesi- eşitlikçi is ve üc- 
ret dağılımı konusunda bir talebe yol açabilir. Irkçılığın dozu- 
nun kaçırılması ise Nazizm örneğinde olduğu gibi hızlı bir dış- 
lamaya yol açabilir. Bu uç nokta, başta kurbanlarının direnişiy- 
le karşılaşır ama ırkçılığın ayarının kaçırılmasıyla gerçek ama- 
cindan —“etniklesmis ama üretken işgücü”— saptığını söyleyen 
saf iktisadi mantığa sahip “verimlilik” düşkünü ırkçıların tep- 
kisiyle de karşılaşır. Tarihsel kapitalizm bu hassas dengeler ve 
gerilimlerin üzerinde işler (Wallerstein, 2000b: 137; Wallerste- 
in, 2000a: 47-48). 
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Buradaki ana fikir, geçmişteki “yabancı düşmanlığı”nın so- 
nucunun “barbar”ın sistemin toplumsal mekânından dışlan- 
ması olmuşken, tarihsel kapitalizmde aynı stratejinin kayda 
değer bir emek gücü kaybı anlamına gelmesidir. Bütün gücü- 
nü sınırsız sermaye birikiminden alan bir tarihsel sistem açısın- 
dan bu ciddi bir soruna yol açar. O halde, ırksallaştırılmış iş- 
gücünün “verimsizlik” anlamına gelecek bir biçimde sistemin 
dışına atılması değil, tarihsel sistem içinde üretim maliyetleri- 
ni ve sisteme yönelebilecek tehditleri azaltacak bir şekilde “ta- 
rihsel sistem içinde tabakalaştırılarak içerilmesi” gerekir. So- 
nuç itibarıyla, ırkçılık, ekonomik ve politik eşitsizliğin sosyal 
dünyasını kurma fonksiyonunu haiz ideolojik formül biçimin- 
de, yani antropolojik terimlerle tanımlanabilecek bir hoşgörü- 
süzlük, etnosentrizm ya da yabancı düşmanlığından kesinlik- 
le daha fazla bir şey olarak görülmelidir (Wallerstein, 1996: 88 
vd.). Zira tarihsel kapitalizm, “eşitsizliğin haklı çıkarılması için 
(diğer taraftan fırsat ideolojisiyle “ılımlılaştırılmasına' karşılık) 
meritokratik olmayan bir yönteme başvurur... İşgücünün bü- 
yük bir kısmına, meziyet ilkesiyle haklı çıkarılabilecek olan- 
dan çok daha az ücret verilebilmesine olanak tanır” (Wallers- 
tein, 2000a: 47). 


Postmodern Durum'un Lanetlenmişleri 


20. yüzyılın ikinci yarısında ırkçılık analizlerindeki en dikkat 
çekici gelişmelerden biri, “yeni ırkçılık” teriminin meseleyi ye- 
ni bir eleştirel bakışla çözümlemek üzere işe koşulmasıdır. Bu 
analizlerin odak noktası —ırkçılığın dönüşümünü vurgulamak 
ve yeni bir formla varlığını sürdürdüğüne dikkat çekebilmek 
bakımından— kavramsal bir yanılgıya neden olan eski ırkçılık 
tanımlarının açığa çıkarılmasıdır. 

Klasik ırkçılık analizlerindeki metodolojik sorunlardan biri, 
19. yüzyılda Şarkiyatçılık, emperyalizm ve pozitivizmin gölge- 
sinde yapılan “bilimsel” ırk fikriyatının ırkçılığın yegâne formu 
olarak sabitlenip, buradan ırkçılığın çağımızda öldüğü sonucu- 
nun çıkarılmasıdır. Fakat 1960'ların sonlarında UNESCO'nun 
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“ırk sorunu” üzerine çalışmalarında da belirtildiği gibi, ırkçı- 
lık, grup farklılıklarının kaynağının biyolojik olduğunu kanıt- 
lama çabalarından ziyade —kültürel farklılıklar, eğitim standart- 
larında eşitsizlik gibi— bilinen eski ırkçılıkla ilk bakışta aynı gö- 
rünmeyen doktrinler üzerinden gelişmektedir. Başka bir deyiş- 
le, ırkçılık ilk çözümlemede biyolojik bir referansa basvurma- 
yabilir. Hatta, Balibar'ın terimleriyle, yeni ırkçılık, biyolojik ve/ 
ya fizyolojik göndermelerin geriye çekildiği ya da tamamen or- 
tadan kalktığı, “kültürcü” ya da “ırksız bir ırkçılık”tır (Balibar, 
2000d). 

Diğer metodolojik sorun, ırkçılığın deneysel kanıtlarla doğ- 
rulanabilecek bütünüyle tutarlı bir grup iddiadan oluştuğu var- 
sayımından kaynaklanır. Irkçılığın tutarlı bir doktrin olarak 
araştırılması, anlamlarını ilk bakışta rasyonel olmayan verili 
kabullerden devşiren, açık bir mantıksal yapı oluşturma niteli- 
ği göstermeyen daha az biçimsel iddiaları ve sembolik tanımla- 
maları dışlar. Bunun sonucunda, klasik ırkçılık analizi, kurum- 
sal ırkçılığa ya da ırkçılığın gizli anlamlar yükleme konusunda- 
ki yeteneğine karşı duyarsız hale gelir (Miles, 1989). 

Metodolojik sorunların sonuncusu, analiz biriminin İkin- 
ci Dünya Savaşı'nın “günahkâr tekesi” ilân edilen Nazizm'le sı- 
nırlandırılmasıdır (Meriç, 1998). Genellikle liberal ve muhafa- 
zakâr yorumcuların paylaştığı bu yaklaşım, fiilen varolan (ye- 
ni) ırkçılığın üzerini örtme işlevi görür. “Günahkâr teke” böy- 
lece belirlendikten sonra, ırkçılık, Avrupa'nın liberal “demok- 
ratik” ve “modern” rejimleriyle Avrupamerkezci düşünceye 
dışsallaştırılmış olur. Zira Avrupa'nın liberal demokratik rejim- 
lerinin ve Avrupamerkezci düşüncenin ırkçılığın karşıtı telak- 
ki edilen evrenselci öze sahip olduğu varsayılmaktadır. Bütün 
kültürler için geçerli olacak, tarafsız, zaman ve mekândan ba- 
gımsız, nötr ölçütleri ihtiva eden bu düşünce partikülarizmle 
özdeşleştirilen ırkçılıkla ilgisi olamayacağına göre geriye tek bir 
seçenek kalır: Avrupa'nın yakın tarihinde, istisnai bir biçimde, 
bir “kriz” anında patlak vermiş Nazizm ile bu rejimin marjinal 
—ve bu yüzden ihmal edilebilir- olduğu düşünülen “aşırı sağ” 
partilerde yeniden boy göstermesi. Böylelikle, ırkçılığın varlı- 
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ğı kabul edilir ama Batı Avrupa'nın şimdiki zamanından yalıtı- 
larak geçmişine yansıtılır (şimdiki zamandaki fenomenleri ise 
“marjinal”liğe indirgenir). Irkçılık, geçmişin hatalarından biri- 
dir; özellikle Yahudileri hedef almış bir hata. 

Bu noktada, ırkçılığın (biyolojik farkçılık yerine) kültürel 
farkçılıkla ortaya çıkışı, ekonomik kategorilerin kültürel imaj- 
lara dönüştürüldüğü “postmodern durum” ile ırkçılık arasın- 
daki rabıtayı açıklamak üzere son derece önemlidir. Buna göre, 
kültürel farkı şeyleştiren yeni ırkçının postmodern zeitgeist'ın 
oluşturduğu kültürel ve politik atmosferde iş gördüğünü düşü- 
nebiliriz ya da postmodern radikal farklılık politikası, pekâlâ 
yeni ırkçılıkla kesişebilir. 

Buna karşılık, kültürel farkçılığı ırkçılığın yeni uğrağı ola- 
rak belirleyen yeni ırkçılık analizleri her zaman bir eşitsizlik 
biçimini varsaymaz. Bazı yeni ırkçılık teorisyenlerinin analiz- 
leri, klasik ırkçılığın biyolojik göstereninden kültürel göstere- 
ne geçildiği gibi, farklılık vurgusunun “ırk”lar arasındaki hiye- 
rarşi düşüncesini geçersizleştirdiğini belirtmektedirler (Miles, 
1989). Oysa kapitalizmin “eşitsiz gelişme” dinamiğinin anali- 
zinden çıkarılmış sonuçlar bunu doğrulamamaktadır. Kapita- 
lizmin 20. yüzyılın sonlarındaki dönüşümü, erken kapitalizm- 
de olduğu gibi, geç kapitalizmde “lanetlilerin” varlığına ışık tu- 
tabilir. “Postmodern durum”da ırkçılığın yerini saptamak da 
ancak böyle anlamlı olabilir. 

“Lanetliler”in soykütüğünü araştırdığımızda, erken kapita- 
lizm döneminde -modernitenin zaman ve mekân denetimin- 
de— “aylaklar” üzerinde kurulmuş toplumsal-politik denetim- 
den başlayabiliriz. Modernliğin ilk evresinde, geleneksel top- 
lumsal denetim mekanizmalarının iflasıyla yeni mekanizma- 
ların kurulması sürecinin arasındaki zamansal ve mekânsal 
“boşluk”ta kesinlik arayışı radikal bir niteliğe bürünmüştü. Es- 
ki denetim mekanizmalarıyla beraber eski hiyerarşi biçimle- 
rinin de yerlerini yeni tekniklere bıraktığı bir zaman dilimiy- 
di bu. Foucaultcu analizin odağındaki pastoral iktidardan mo- 
dern iktidara geçiş bağlamının somut uygulamaları —hapisha- 
neler, düşkünler evi, darülacezeler, akıl hastaneleri vd.— bu ta- 
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rihsellikte yer almıştır. Burada, yoksullar, dilenciler ve aylakla- 
rın toplumsal durumu üzerinde önemle duruldu. Erken Hıris- 
tiyanlığın ve Fransiskenlerin “havarice yoksulluğa” yönelik il- 
gileri yeniden gözden geçirildi. Muhtaçlar, köksüzler ve efen- 
disizler artık yeni inşa edilen mekanizmaların Öteki'leri olarak, 
toplumsal bir komplonun “özneleri” ve “mütecaviz, sarhoş ve 
tehditkâr olarak betimleniyorlardı” Özellikle yoksullara kar- 
şı, yoksulluğun yarattığı ahlâki tiksintiden kaynaklanan bir öf- 
ke vardı. 18. yüzyılın ortalarında Hıristiyan peygamberinin bu 
“masum” çocuklarının kutsallık hâlesi iyiden iyiye yırtılmadan 
önce, halkın doğaya ve hayvanlar âlemine yakınlığı, irrasyonel 
bir doğaya sahip olduğu hemen hemen sistematik bir biçimde 
işleniyordu. Kültür ve doğa ayrımı yapılmış, halk kültürü “do- 
gal” olarak işaretlenmiş, halk kültürüne karşı bir savaşa girişil- 
miş, saray çevresinin ve kentli burjuvazinin “medeni” kültü- 
rü tek gerçek kültür olarak ortaya konmuştu. Çözüm, yeni “la- 
netlileri” eski sosyallikler dünyasına geri göndermekle sağla- 
namazdı. Yığınların devrimci taleplerini önlemek ve toplumsal 
düzeni sağlamak için “her sınıf kendi yerinde kalmalı” ve ye- 
ni denetim tekniklerinin gözetiminde bulunmalıydı (Bauman, 
1996: Bölüm 3 ve 5). 

Eski hiyerarşinin çözülme koşullarındaki yeni hiyerarşiler 
yapılandırma etkinliğinde halk “sınıfına” karşı girişilen “haç- 
lı seferi” veya “güruh korkusu”, “sınıf ırkçılığı”nın kökenleri 
hakkında uygun bir örnektir ve “postmodern durum”un eşit- 
sizlikçi ideolojilerini çözümlemek açısından kayda değer bir 
açıklama tarzı sunar. Erken modernitenin olduğu gibi post- 
modern durumun da paryaları vardır. “Göçmen”lerin açıkça 
bir yük olarak görülmeye başlanmasının nedenlerini “büyük 
dönüşüm”ün tarihsel bağlamında aramalıyız: Refah devleti, 
muhtaçların durumlarını bireysel doğalarının sonuçlarına bağ- 
lamamıştı. Temel ilke tam istihdamdı ve işsizlik bu ana kuralı 
bozan istisnai —ve toplumun sorumluluğu dahilindeki— bir du- 
rumdu. Rasyonalizasyon, daha fazla istihdam ve daha az eşit- 
sizlik anlamına geliyordu. Artık durum böyle değildir. Serma- 
ye birikiminin refah kurumlarına özgü olmayan yolları bulun- 
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muş, emek-sermaye “uzlaşması” terk edilmiş ve sermaye “re- 
fah” dizgininden boşalmıştır. Rasyonalizasyonun anlamı da de- 
gişmiştir. Bundan böyle, istihdam ile rasyonalizasyon arasında- 
ki bağ neredeyse kopmuştur. Piyasadaki yeni rasyonalizasyo- 
nun anlamı işsizliktir. Dahası, bu yeni ürünleri sigorta etmek- 
ten de vazgeçilmektedir. Foucaultcu iktidar arkeolojisinin bul- 
guları bir daha doğrulanmaktadır. Refah kurumlarının güven- 
ce verdiği “alt sınıflar”, neoliberal “ütopya”nın varlık nedeni 
ve “tehlikeli”leri kategorisindedir. Rasyonalizasyonun yeni tü- 
rü, toplumsal çelişkiyi tüketenler ve tüketemeyenler çelişkisine 
dönüştürmüştür. Formasyonu “tüketici oyununa katılma bece- 
risi” üzerine kuruludur. Oyuna katılamayanlar, refah kurum- 
larınca tanımlandığı biçimde “emeğin yedek gücü” değildir. 
O halde, tüketim gezegeninin uydusundakilerin denetimi için 
yeniden yapılandırılmış mekanizmalar gerekir. Burada devle- 
te yönelik çelişen iki talep birleşmektedir: Bir yandan, özelleş- 
tirme ve devletin klasik yeniden dağıtım siyasetinden elini çek- 
mesi, diğer yandan yeni denetim işlevleri edinmesi. Neo-libe- 
ralizmin peygamberi Friedrich August von Hayek’in teorisinin 
uygulaması olarak yeni suç ve ceza sistemi Yasa ve Düzen, piya- 
sanın “serbestleştirilmesi”ne yönelik politikalar ve serbestleş- 
tirmenin sonuçları olan tüketici özgürlüğünden mahrum edi- 
lenlerin bir köşede denetim altında tutulması için devreye gir- 
mektedir. Refah devletinden koparılmışlar için imgesel ve ger- 
çek hapishaneler hazırlanmaktadır (Bauman, 2000: Bölüm 1, 2, 
3, 5; Miles, 1989; Balibar, 2000a; 2000e). Piyasa rasyonalizas- 
yonun değişen anlamı ile çakıştığında, küresel yoksulların de- 
netim altına alınması (mahkümların artışı) ile istihdamın azal- 
ması bir arada yer almakta ya da bir karşı-istihdam sürecini ye- 
ni denetim tekniğine dönüştürmektedir. 

“Alt sınıflara” yönelik polis suçlarında görülen artışlar, ya- 
sa ve düzen dengesinde, yasa tarafından öngörülmemiş ve 
-fakat onun mantıksal sonuçları arasında sayilmadan edileme- 
yecek— düzen'in radikalleştirilmesiyle elde edilmiş bir sonuç- 
tur. Bir sınıf ırkçılığı analizine uygun kanıtlar birikmiştir ve Sa- 
nayi Devrimi döneminde işçi sınıfına yansıtılmış bazı özellik- 
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leri sürdürmektedir: Tüketimin aktif üyesi olamayan nüfusla- 
rı “suç yuvası” olarak gösteren bir propaganda, “maddi ve ma- 
nevi sefalet, soydan gelen kötü alışkanlıklar (alkolizm, uyustu- 
rucu), bedensel ve ahlâki kusurlar, bedensel kirlilik ve cinsel 
kontrolsüzlük, insanlığı ‘soysuzlasmayla’ tehdit eden özel has- 
talıklar, banliyö ve gettolara yapılan toplumsal-polisiye müda- 
hale” (Balibar, 2000e). Fakat ideolojik yansıtmanın nesnele- 
ri, banliyölerdeki Fransız işçi sınıfını da hedef almış olmasına 
rağmen, kısmen de “Avrupalı” özneye dışlaşmıştır. “Postmo- 
dern durum”daki yeni ırkçılıkta sınıf kökeni etnik kökenle üst 
düzeyde bir kesişim yaşamaktadır. Bu bir bakıma işçi sınıfının 
maruz kaldığı sınıf ırkçılığından ziyade “milliyetçi(likle birleş- 
miş) sınıf ırkçılığı”dır (Balibar, 2000e: 265). Irkçılığın nesne- 
si, sadece sınıfı gereği “keş”, “suçlu”, “hastalıklı” olanlar değil 
“keş”, “suçlu”, “hastalıklı” ve “mütecaviz” Arap veya Kuzey Af- 
rikalı'dır (Balibar, 2000c). 

Sonuç olarak, ilk bakışta çelişkili gibi görünen ama temelde 
eleştirel çözümlemeye imkân veren iki olgu, postmodern hoş- 
görü ve farklılık korosunun sesine karşılık ırkçılığın mağdurla- 
rının “farklı” olarak tanımlananlar olmasıdır. Postmodern fark- 
lılık söyleminin parya tarafından anlamlandırılması, parya için 
kuşandığında üzerinden atamayacağı uğursuz bir kostüm kabi- 
lindedir. Bazı yeni ırkçılık analizlerindeki, hiyerarşik düşünce- 
nin yeni ırkçılıkta ortadan kaybolduğu yönündeki iddialar da 
gerçekçi olmaktan uzaktır. Fark düşüncesinin, toplumsal açı- 
dan nötr olduğunu ya da eşitlik-eşitsizlik konusundan bagim- 
sız olduğunu iddia etmek eleştirel düşünce açısından bir zafi- 
yettir. Zira “Fransız ve Mağripli birbirlerinden kategorik olarak 
farklıdır” (ya da “Batı Doğu'dan farklıdır”) önermesi, Avrupa- 
merkezci dışlayıcı bakiyenin devreye girmesiyle “Fransız Fas- 
l'dan üstündür” önermesiyle tamamlanmaktadır. Parya, Şarki- 
yatçılık ve sömürgeciliğin ağır mirası tarafından da tehdit edil- 
mektedir. O sadece farklı değil “aşağı”dır; “yüksek” kültürden 
farklıdır ve onun için bir “tehdit”tir. Fransa'nın —ya da Avru- 
pa'nın— kimliğinin kozmopolitan görüşlerce tehdit altında ol- 
duğunu iddia eden Ulusal Cephe'lerin farkçı politikası Şar- 
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kiyatçı söylemi derhal devralır (Yeğenoğlu, 2005). Yazımızın 
epigrafını hatırlarsak, Le Pen, Kuzey Afrikalılara “sevgi”sini be- 
yan ettiği gibi şunu da vurgular: “Eğer ülkemizi camilerle do- 
natmaya devam edersek ve çocuklarımız kültürel zenginlik- 
ten yoksun monoton Arap ve Afrikalılara benzemeye başlarlar- 
sa, Fransa'nın yarın nasıl aynı kalacağına inanabiliriz” Demek 
ki, parya için farklılık, tadına doyulamayan egzotik bir meyve 
değildir. Çin lokantalarına veya Doğu felsefelerine karşı otan- 
tik bir merak olarak değil, yüzyıllardır deşifre edilen ve aşağıla- 
nan bir kültürün üyeliğinin hatırlatılması olarak karşısına çık- 
maktadır. Bauman'ın vukufla belirttiği gibi, “sarayların âdetleri 
kolay kolay ölmüyor” Modemliğin kahramanları ve kurbanla- 
rı “postmodern durum”a yabancı değil. 
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Sağ Popülizm: Neoliberal Dönüşümün 
Egemenlik Aracı 


MURAT ÇAKIR 


Ankara Üniversitesi Siyasal Bilgiler Fakültesi'nde 2014 Ni- 
san'ında yapılan 21. Yüzyılda Milliyetçilik Konferansı'nda ka- 
tıldığımız oturumun başlığında “Avrupa'da milliyetçilik: yeni- 
den doğuş mu?” sorusu sorulmuştu. Bu soruyu kesin bir “Ha- 
yır!” ile yanıtlamak gerekiyor. Bir “yeniden doğuş” söz konusu 
değil. Avrupa'da iki dünya savaşının yıkımının yarattığı trav- 
maya ve bilhassa Holocaust deneyimine rağmen milliyetçilik 
hep var oldu ve modern çağın vebası olarak da var olmaya de- 
vam edecek. Çünkü temel dayanağı, besleyicisi, yeşerdiği top- 
rak ve tetikleyicisi olan egemen iktidar ve mülkiyet ilişkilerin- 
de bir değişiklik yok. 

Elbette Batı ve Doğu Avrupa'daki milliyetçiliğin, kapitalist 
gelişme süreçlerine ve tarihsel koşullara paralel olarak fark- 
lılıklar gösterdiğini söylemek yanlış olmayacaktır. Özellikle 
ikinci Dünya Savaşı sonrası Batı Avrupa'da oluşan burjuva de- 
mokrasileri ve görece refah toplumları sayesinde, milliyetçi ve 
faşist siyasi formasyonlar siyaset arenasında uzun süre marji- 
nal kalmaktan kurtulamadılar. Bu tip partiler 1945'ten günü- 
müze dek iç, dış ve iktisat politikalarındaki dönüşümler için 
gerekli olan toplumsal iklimi yaratmaya çalışan egemen siya- 
set sayesinde dönemsel seçim başarıları sağlayabilmiş olmala- 
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rına rağmen, hiçbir zaman toplumsal çoğunluğu kazanabile- 
cek güce erişemediler. Ancak bu, latent milliyetçiliğin, ırkçı ve 
antisemitik yaklaşımların Batı Avrupa çoğunluk toplumlarının 
köklerinde yerleşik olduğu gerçeğini değiştirmiyor. Toplumsal 
ihtilafların ve ekonomik krizlerin baş gösterdiği her dönemde 
—ampirik araştırmaların ve seçim sonuçlarının kanıtladığı gibi— 
çoğunluk toplumlarındaki milliyetçi, ırkçı, antisemitik yakla- 
şımlar çirkin yüzlerini açığa çıkartmaktadırlar. 

Gene de budurum milliyetçi ve faşist siyasi formasyonların ik- 
tidar ortağı veya etkin parlamenter muhalefet olabilecekleri bir 
ortama yol açmıyor. Bir kere Batı Avrupa'daki antifaşist mücade- 
le geleneği ve sendikal hareketin elde ettiği kazanımlar bunu en- 
gelleyen önemli faktörlerdir. Diğer yandan —belki de en önemli- 
si—, yüz milyondan fazla ölüm, faşizm ve Yahudi Soykırımı dene- 
yimine dayanan Batı Avrupa burjuva demokrasileri faşist partile- 
ri toplum çeperinde kalmaya mahküm ediyor. Özgürlükçü ana- 
yasa metinleri, kuvvetler ayrılığı ilkesi, demokratik hukuk devle- 
ti esasları, erozyona uğramış olsa da- sosyal devlet anlayışı, ye- 
relden ulus-devlet üstü alana kadar parlamenter kurumlar, top- 
lumsal örgütlenmelerin kontrol mekanizmaları ile basın ve dü- 
şünce özgürlüğü hâlen faşist partilerin iktidarı ele geçirebilmele- 
rinin önünde güçlü bir duvar oluşturmaktadırlar. O nedenle gü- 
nümüz Avrupası'nda 1933 Almanyası'nın kolay kolay tekerrür 
etmeyeceğini iddia edebiliriz. Ama, asıl sorun da zaten bu değil. 

Burjuva demokratik hukuk devleti ve yürürlükteki ceza ya- 
saları, neo-faşizm ve neo-nazizmle mücadele için yeterli olan 
enstrümanları sunmaktadır. Savaş sonrası burjuva toplumla- 
rının konsensüsü, yani faşizmin bir düşünce değil, aksine bir 
suç olduğu kanaati hâlen geçerliliğini korumaktadır. Asıl me- 
sele, '80'li yılların ortasından bu yana karşı karşıya olduğumuz 
bir fenomeni, yani tüm Avrupa'da sürekli güçlenen, yeni mev- 
ziler kazanan sağ popülizmi yaratan koşullardır. Sağ popülizm 
kuzeyden güneye, batıdan doğuya tüm Avrupa'da parlamenter 
yapılar içerisinde kalıcılaşmakta, toplumsal iklimi zehirlemek- 
te, dahası —sosyal demokratlar dahil— yerleşik partileri “düş- 
man” resmi söylemine sarılma pragmatizmine ve sosyal Darwi- 
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nist konseptleri itirazsız kabullenmelerine itmektedir. Kısacası 
ötekileştiren söylem olağanlaşmakta, sonucunda da toplumsal 
direnç mekanizmalarını zayıflatan bölünme derinleşmektedir. 

Neden? Nasıl oluyor da, “özgürlük, eşitlik, kardeşlik” ve top- 
lumsal dayanışma gibi değerlere, demokratik konsensüse, te- 
mel hak ve özgürlüklere beşik olduğunu iddia eden ve dünya- 
nın diğer bölgelerine nazaran yüksek bir refah düzeyine kavuş- 
muş bir coğrafyada sağ popülizm böylesine güç kazanabiliyor? 

Bu soruların yanıtlarını günümüz kapitalizminin sürmekte 
olan krizleri ve neoliberalizmin restore edilmesi çabaları çer- 
çevesinde aramak gerekmektedir. Neoliberal dönüşüm, sosyal 
yıkım politikaları ve dış politikanın militaristleştirilmesi, hem 
birbirleriyle kopmaz bir bağlantıdadır, hem de gerçekleştirile- 
bilmeleri için otoriter yönelimler ile burjuva demokrasilerinin 
içinin oyulmasını gerekli kılmaktadırlar. Sağ popülizm bu tan- 
dansın bir aracıdır ve bu nedenle neoliberal elitlerce teşvik edil- 
mektedir. Bu tezimizi Almanya örneğinde irdeleyelim. Ama ön- 
ce, tüm farklılıklarına rağmen Avrupa'daki sağ popülist parti ve 
hareketlerin istisnasız hepsinin siyasi söyleminin merkezinde 
yer alan üç ana konuya değinmek gerekmekte. 


Sağ Popülizmin Ana Konuları 


Bu konuların başında kuşkusuz Avrupa toplumlarının “homo- 
jen yapısının bozulduğu” iddiası geliyor. Sağ popülist söylem 
bilhassa Müslüman (örn. Almanya'da Türkiye, Kürt veya Arap 
kökenliler, Fransa'da Cezayir asıllılar veya Hollanda'da Faslı- 
lar gibi) göçmenlerin dini inançları ve kültürleri nedeniyle “ço- 
gunluk toplumuna entegre olamadıklarını”, göçmen sayısı ile 
kriminalite oranları arasındaki “bire bir bağlantı” nedeniyle, 
göçmenlerin (veya Sinti ve Romanların, Slavların vs.) varlığı- 
nın “iç güvenliği tehdit ettiğini” iddia etmekte ve en başta “iş- 
siz, sosyal yardım alan ve suç işlemiş yabancı unsurların hemen 
yurtdışı edilmesini” talep ederek, çoğunluk toplumlarının fark- 
lı muhitlerinde taraftar bulabilmektedir (Schaefer, Mansel, He- 
itmeyer, 2002: 124). 
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İkinci ana konu AB'nin genişlemesi ve/veya küreselleşme so- 
runudur. Sağ popülizm bir tarafta Avro'nun ortak para birimi 
hâline getirilmesini, AB Genişleme Politikasını —özellikle Bulga- 
ristan ve Romanya gibi yoksul ülkelerin AB üyesi yapılmalarını— 
ve AB'nin ulusal parlamentoların yasa koyuculuğunu kısıtlama- 
sını şiddetle eleştirirken, diğer taraftan da “homojen toplum ya- 
pısını” bozarak insanları kimlik krizine sokan ve uluslararası te- 
kellerin iktisat ve siyaset üzerindeki etkinliklerini artıran küre- 
selleşme sürecine milliyetçi bir temelden karşı çıkmaktadır. Bu 
söylem, AB içi işçi göçü ile istihdam piyasalarında yeni “rakiple- 
rin” çıkması ve sosyal devlet hizmetlerindeki erozyon nedeniyle 
AB'nin genişleme ve küreselleşme süreçlerini ağır bir tehdit ola- 
rak algılayan kesimlerde karşılık bulmaktadır. 

Üçüncü ana konuysa Avrupa çoğunluk toplumlarında so- 
rumlu politikaya karşı duyulan yaygın güvensizliktir: Sorum- 
lu politikacı ve elitlerin haber konusu olan skandalları, yolsuz- 
luk ve vergi kaçırma olayları, tekellerden ve varlıklılardan alı- 
nan büyük maddi destekler ve hükümetteki görevleri biter bit- 
mez soluğu uluslararası tekellerin yönetim kurullarında alan 
yöneticiler,' bu güvensizliği pekiştirmektedir. Sağ popülizm bu 
durumu skandalize ederek “devlet elden gidiyor” propaganda- 
sını yapmakta ve ortalama “beyaz” Avrupalının hayli yatkın ol- 
duğu Law and Order politikalarını savunarak, kendisini gerçek 
alternatif olarak sunmaktadır. 

Bu üç ana konu, ortak bir ideolojik temeli oluşturmasa da, 
Avrupa'daki sağ popülizmin siyasi programının taşıyıcı iskele- 
tini oluşturmaktadır. Bu noktada bir parantez açarak sağ popü- 
lizmi neo-faşist veya neo-nazi akımlardan ayıran birkaç özelli- 
ğine de değinmek gerekiyor. 


1 Bunun bariz örneklerini Almanya'da görmek olanaklı: Örneğin Gerhard Sch- 
röder hükümetten ayrıldıktan sonra, Almanya ile antlaşmalar yapmasını sağ- 
ladığı Rus Gazprom tekelinin danışmanlığına getirildi. Dışişleri Bakanı Joseph 
Fischer uluslararası tekellere danışmanlık yapmaya başladı. Hessen Eyalet Baş- 
bakanı Roland Koch Bilfinger tekelinin yönetim kurulu başkanı olurken, Şan- 
sölye Merkel'in müsteşarı Eckart von Klaeden Daimler'in siyaset lobicisi ola- 
rak işe başladı. Benzer örnekler diğer Avrupa ülkelerinde de basına haber ko- 
nusu olmaktadır. 
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Bir kere sağ popülizm siyasetini sistem karşıtı olmayan bir 
söylem üzerinden kurgulamaktadır. Faşist partiler kapitalizm 
karşıtı söylemi ideolojik ve programatik hedefleri için kullanır 
ve bir “milli düzen” kurma amacını güderlerken, sağ popülizm 
neo-faşist şiddeti ve ırkçılığı eleştirerek, neoliberal politikala- 
rın ve sistemin güçlendirilmesinden yana tavır almaktadır. Di- 
ger yandan sağ popülizm Batı Avrupa solunun ve kısmen gele- 
neksel muhafazakârlığın savunduğu bazı değerlere sahip çıktı- 
ğını göstermeye çalışmaktadır. Örneğin cinsiyet eşitliği ve cin- 
sel özgürlük gibi kavramlarla, homofobiye ve antisemitizme 
karşı geliştirilen yanıtların sağ popülist söylem içine alındığını 
gözlemlemek olanaklıdır. 

Ancak bu değer, kavram ve yanıtlar tersinden antisemitizm, 
“biz ve ötekiler” kurgusu ve “kadınlar ile gayleri öldüren İslâ- 
mın demokrasi ve Batı değerleriyle uyuşmazlığını” gerekçelen- 
dirmek için kullanılmaktadır. Uydurulmuş bir “Musevi-Hıris- 
tiyan kültür geleneğine” dayanan Avrupa medeniyetinin, “hüc- 
relerinde şiddeti içeren ve uluslararası tehdit unsuru hâline ge- 
len İslâma karşı savunulması” gerektiği iddiasıyla dış politika- 
nın militaristleştirilmesi ve BM Şartı ayaklar altına alınarak ger- 
çekleştirilen müdahale savaşları ve işgaller desteklenmektedir. 

Batı'nın “öncü kültürü” ile dünyanın “geri kalmış diğer bölge- 
lerine demokrasi ve insan hakları götürmesi” için hâkim olabile- 
cek güce erişmesi gerektiği, sadece sağ popülist formasyonların 
bir söylemi değildir artık. AB'nin neoliberal dönüşümü ve mi- 
litarist politikalarının gerekcelendirilmesi için egemen politika 
tarafından da kullanılmaktadır. Örneğin AB'nin Lizbon Strate- 
jisi'nin mimarlarından Robert Cooper (2002) şöyle demektedir: 


...Çifte standartlar fikriyle yaşamak, postmodern dünyanın 
meydan okumasıdır. Kendi aramızda yasalar ve açık koopera- 
tif güvenlik temelinde ilişki kuruyoruz. Ama söz konusu olan, 
postmodern kıta Avrupa'sının dışındaki devletler olduğunda, 
o zaman geçmiş dönemin sert metotlarına — şiddet, önleyici 
saldırılar, aldatma gibi gereken her sert tedbire başvurmak zo- 
rundayız; hâlâ her devletin kendi başına var olabildiği 19. yüz- 
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yılda yaşayanlarla başa çıkmak için. Kendi aramızda yasalara 
uyuyoruz, ancak bir ormanda operasyona giriştiğimizde, aynı 
şekilde ormanın yasalarını uygulamalıyız. 


Sağ popülizm de aynı gerekçelerle refah coğrafyasının “İslâ- 
mi terör”, ekolojik felaketler, göç ve “şer ülkelerine” karşı as- 
keri güçle savunulması gerektiğini iddia etmektedir. Ve böy- 
lelikle sağ popülizm, Cooper'in 2002'de “yeni liberal emper- 
yalizm” olarak tanımladığı politikaların savunucusu ve mani- 
pülatif destekçisi olarak karşımıza çıkmaktadır. Çünkü gerçek 
medeniyetin Avrupa medeniyeti olduğu ve dünyanın “Batı uy- 
garlığının öncülüğünde” biçimlendirilmekten başka çaresi ol- 
madığı propagandası, Avrupa çoğunluk toplumları içerisinde 
hâkim görüş hâline gelmiştir. 

Kısaca toparlayacak olursak, Avrupa'daki sağ popülist parti 
ve hareketler genel olarak şu ortak konuları siyasetlerinin çer- 
çevesi hâline getirmektedirler: 


e AB'nin reddedilmesi (“Avrupa'ya evet - AB'ye hayır”), 

e Milliyetçi hükümranlık talepleri ve “homojen ulus yapısı- 
nın” korunması, 

“Musevi-Hıristiyan Avrupa kültürünün” İslâm'a karşı ko- 
runması ve Türkiye'nin AB üyeliğinin reddedilmesi, 

e Muhafazakâr-tutucu aile tasavvurlarıyla birlikte, homofo- 
bi karşıtı söylem kullanılması / İnsanın nasıl olacağını be- 
lirleyen bir Normkonstrüksiyonu (insan - Alman —veya 
Fransız, Hollandalı, Belçikalı vs.—, erkek, heteroseksüel, 
beyaz, sağlıklı, Katolik/Protestan, üretken), 

e Göç ve kriminalitenin birbiri ile bağlantılı hâle getirilmesi 
/ “Sıfır-Tolerans-Politikası”, iç politikada sert ve yaptırım- 
cı tedbirler, 

e Refah şovenizmi / devletin göçmenlere ve yoksullara karşı 
yaptırımcı tedbirler alması, 

¢ Neoliberal iktisat politikalarının savunulması, ama aynı 
zamanda küçük ve orta ölçekli ulusal şirketler için özel 
teşvik talepleri, 

e Basit, ama radikal çözümler ve komplo teorileri. 
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Siyasi söylemini bu başlıklar çerçevesinde kurgulayan sağ 
popülizm, stratejilerini de “çoklu kriz ortamı” (ekonomik ve 
mali kriz, yönetim ve meşruiyet krizi, dağılım ve hizmetlere 
ulaşım krizi, kimlik krizi vs.) olarak tanımlayabileceğimiz kriz- 
ler üzerine örmektedir. 


Almanya Örneği: “AfD-Almanya İçin Alternatif” Partisi 


Sağ popülist stratejilerin günümüzde ne denli başarılı olabil- 
diğini Almanya'da görebilmekteyiz. Yıllardan beri Avrupa'nın 
çeşitli ülkelerinde dikkat çeken sağ popülizm fenomeni bek- 
lenildiği gibi, Almanya'da da boy gösteriyor artık: AfD'yle (Al- 
ternative für Deutschland-Almanya İçin Alternatif) sağ popü- 
lizm kendisine ait siyasi formasyona kavuşmuş oldu. 6 Şubat 
2013'te Berlin'de, çoğunluğunu neoliberal iktisat teorilerini sa- 
vunan profesörler ile varlıklı aile şirketleri temsilcilerinin oluş- 
turduğu Avro karşıtlarınca kurulan AfD, 2013 Eylül'ünde yapı- 
lan ve ilk kez katıldığı Federal Parlamento Seçimlerinde 2 mil- 
yondan fazla oy alabildi. 

Yaygın basında yer alan kimi yorumda, 96 4,9'la seçim barajı- 
nın altında kalan AfD'nin kuruluşundan sadece 7 ay sonra böy- 
lesi bir sonuç almasının başarı sayılabileceği, ama bunun “pro- 
testo oylarının tercümesi olan geçici bir fenomen” olduğu sa- 
vunuluyordu. Ancak 2014 yılında yapılan Avrupa Parlamento- 
su seçimleri ve üç Eyalet seçimi, bu görüşleri yalanladı. AfD, 96 
7,1 oyla Avrupa Parlamentosu'na, 96 12,2'yle Brandenburg, 96 
9,7yle Saksonya ve 96 10,6'yla Thüringen Eyalet parlamento- 
larına meclis grubu oluşturacak sayıda milletvekili sokabildi. 

Aslında Almanya sağ popülist formasyonların yerleşik siyasi 
arenaya katılmaları için hayli zor bir ülkeydi: Alman muhafa- 
zakârları on yıllarca Hıristiyan Birlik partilerinin (CDU/CSU)? sa- 
ğında başka bir partiye yer bırakmayacaklarını açıklıyor ve aşırı 


2 CDU: Christlich Demokratische Union (Hıristiyan Demokratik Birlik), 15 eya- 
lette örgütlü, Şansölye Angela Merkel'in başkanlığını yaptığı parti. CSU: Ch- 
ristlich Soziale Union (Hıristiyan Sosyal Birlik) sadece Bavyera'da örgütlü. CDU 
ve CSU Federal Parlamento'da ortak meclis grubunca temsil edilmektedirler. 
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sağ/ırkçı partilerin parlamentolarda yer almalarını engelleyen bir 
pozisyonda duruyorlardı. Ancak bu pozisyon, CDU ve CSU'nun 
siyasetlerini milliyetçi ve sağ popülist söylemle şekillendirmele- 
rini gerektirmekteydi. Bu yaklaşımın 2014'e kadar başarılı oldu- 
gu söylenebilir. Diğer yandan Almanya'nın AB bütünleşme politi- 
kalarından en fazla faydalanan ülke olması, süregiden iktisadi ve 
mali krizlerin “kazananı” hâline gelmesi ve dünyanın en zengin 
ihracat ülkelerinden birisi olma konumunu koruyabilmesi nede- 
niyle, Avrupa'nın diğer ülkelerinde başarı kazanan ve genellikle 
AB karşıtı programla büyük oy potansiyeline kavuşan sağ popt- 
listlerin Almanya'da aynı başarıyı gösterebilmeleri beklenmiyor- 
du. Ortaya çıkan ve Almanya'nın “demokratik konsensüsü” çer- 
çevesinde Nazilerle ortaklıktan kaçınmak zorunda kalan sayısız 
parti deneyimi bu nedenle marjinal kalmıştı. 

Geleneksel burjuva partilerinden ayrılan ve çoğunlukla ye- 
rel ya da eyalet düzeyinde örgütlenen kimi sağ popülist hare- 
ket, yerel ve eyalet düzeyinde parlamenter engelleri aşabilse de, 
Federal Parlamento için geçerli olan 96 5 barajını aşamamıştı. 
Buna rağmen araştırma kurumları, Alman halkı arasında yay- 
gın olan yabancı düşmanı, ırkçı ve refah şovenisti yaklaşımlar 
nedeniyle, 96 20-25 arasında bir sağ popülist potansiyelin oldu- 
gunu tespit etmişti. Özellikle Avro Bölgesi'ndeki kriz, burjuva 
basınında “Almanya iflas eden ülkeleri finanse etmek zorunda” 
propagandası ve sosyal devlet erozyonu çoğunluk toplumun 
korkularının derinleşmesine neden oldu. 

Alman sermayesi, hem bu korkulara reaksiyon göstermek, 
hem de çalışan sınıflar arasında var olan parçalanmışlığı sür- 
dürebilir tutabilmek amacıyla, bilhassa sendika üyelerinin be- 
lirgin kesimlerini oluşturan çekirdek kadrolara toplu iş sözleş- 
melerinde çeşitli tavizler verdi. Örneğin metal iş kolunda 2013 
toplu iş sözleşmelerinde birkaç saatlik toplantı sonrasında % 
4,3 düzeyinde ücret artışı kabul edildi. Daha önceleri % 2 gi- 
bi cüzi artışlar için dahi haftalarca müzakereleri dayatan, hatta 
sendikaların uyarı grevlerine gitmelerinden dahi çekinmeyen 
metal sanayicilerinin bu kadar kısa zamanda böylesi bir artışı 
kabul etmeleri, hatta otomotiv tekellerinin çekirdek kadroları- 
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na “çok kâr yaptık” gerekçesiyle kendiliğinden 6 ila 8 bin Avro- 
luk “prim” vermeleri, sol sendikacılar arasında “sus payı” ola- 
rak değerlendirilmişti. 

Gerçekten de çalışan sınıfların sendikal örgütlülüğünün hay- 
li yüksek olduğu Almanya'da 1990'lı yıllardan sonra hızlanan 
neoliberal dönüşüm ve bu çerçevede Alman sosyal devleti anla- 
yışının ciddi erozyona uğratılması, geniş kitleler arasında siya- 
sete duyulan güvenin azalmasına ve toplumsal hareketlenme- 
lere neden olmuştu. 2003'te Sosyal Demokrat-Yeşiller hükü- 
metinin uyguladığı sosyal kırım politikalarıysa, Almanya'da hiç 
beklenmeyen bir dinamiğe, Almanya çapında örgütlü bir sol/ 
sosyalist partinin ortaya çıkıp, parlamenter başarı göstermesi- 
ne neden olmuştu. Bu gelişme, artık iktisadi ve sosyal politika- 
larda aralarında sadece nüans farkı olan, tek tipleşmiş gelenek- 
sel partilerin “alternatifinin” gerçekçi olabileceğini göstermişti. 

Böylesi bir alternatifin ortaya çıkması, peş peşe yapılan se- 
çimlerde Federal Parlamento'ya girmesi, bir tarafta gelenek- 
sel partilerin yeniden “sosyal söyleme” sarılmalarına ve ihracat 
şampiyonu Alman sermayesinin elde ettiği kârlardan “kırın- 
tı” sayılacak paylar vermeye yanaşmasına neden oldu. Bilhassa 
1990'lı yıllarda göçmenlere yönelik “günah keçisi” politikasıy- 
la refah şovenizminin teşvik edilmesi taktiğinin 2000'li yıllar- 
da yeterince etkisinin kalmayacağı görüldü. Sol Parti, sendika- 
lara ve toplumsal hareketlere yakınlığıyla muhalefet dinamik- 
leri üzerinde daha etkin olmaya başlamıştı. 

CDU/CSU, FDP,? SPD ve Yeşiller'in Almanya'daki neolibe- 
ral cephenin “sağ” ve “sol” kanatlarını oluşturacak biçimde fi- 
ili bir koalisyon oluşturmaları, bu çerçevede CDU/CSU'nun 
“sosyal demokratlaşması”,* SPD ve Yeşiller'in “sosyal sorunla- 


3 FDP: Freie Demokratische Partei (Özgür Demokratik Parti), Almanya Federal 
Cumhuriyeti'nin siyasi tarihinde hemen her dönemde iktidar ortağı olan libe- 
ral parti. Son iki yılda aldığı yenilgiler ve seçim barajını aşamaması nedeniyle 
marjinal duruma düştü. 

4 “Sosyal demokratlaşma”, CDU'nun sağ kanadı ve kimi sermaye temsilcisi ta- 
rafından, sosyal politikalarda SPD'ye yakınlaşma nedeniyle CDU yönetimine 
yönlendirilen bir suçlamadır. Bu suçlama ile CDU'nun muhafazakâr siyasetini 
terk ettiği iddia edilmektedir. 
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rı” tekrar parti retoriklerine almaları, AB üyesi ülkelerin çoğun- 
luğunun borç krizi ile boğuşmaları ve neoliberal dönüşümle- 
rin ivme kaybetmesi, refah şovenisti kimi orta katman mensu- 
bunun yeni arayışlara girmesine neden olmuştu. Nitekim ara- 
larında Alman Sanayiciler Birliği (Bundesverband der Deutschen 
Industrie e.V.-BDI) eski başkanlarından Hans-Olaf Henkel, ne- 
oliberal düzenlemelerin iktisat politikalarının temel direğini 
oluşturması gerektiğini savunan Bernd Lucke gibi onlarca ik- 
tisat profesörü ve CDU'nun muhafazakâr kanadında uzun sü- 
re görev yapan Alexander Gauland ve Konrad Adam gibi mu- 
hafazakâr isimlerin yer aldığı bir ekip, AB ve Avro karşıtlığı ile 
Deutsche Mark özlemini sağ popülist söylemle birleştirerek, 
yeni bir siyasi formasyonla ortaya çıktılar. Partinin maddi des- 
teğini büyük ölçüde varlıklı aile şirketlerinden aldığı göz önün- 
de tutulursa, AfD'nin doğrudan neoliberal elitlerin bir projesi 
olduğu söylenebilir. 


AfD ve Pegida 


Programı ve kullandığı siyasi söylemiyle, neo-faşist hareketle 
aralarına kalın bir çizgi çekildiğini göstermeye çalışan AfD yö- 
netimi, bilhassa iktisat profesörü Lucke ve Avrupa parlamenteri 
seçilen Henkel çevresinde yer alan isimler, partinin kısa zaman- 
da on bini aşan üye sayısına ulaşmasına sevinirlerken, 2014 ba- 
şından itibaren partiye giren çok sayıda yabancı düşmanı ve ırk- 
çı unsurlardan da o denli rahatsız olmaya başladılar. Parti baş- 
kanı Lucke ve etrafındakiler programatik olarak Almanya iç pa- 
zarının AB üyesi ülkelere karşı da koruma altına alınmasını, Al- 
manya'nın Avro birliğinden çıkarak Deutsche Mark'a geri dö- 
nülmesini ve sermaye lehine olan tedbirlerin daha sert ve karar- 
lı bir şekilde uygulanmasını savunarak muhafazakâr kesimler 
arasında taraftar bulmayı umuyor ve aynı zamanda göçmen ve 
mülteci politikalarına sağdan eleştiriyle milliyetçi kesimlere de 
ulaşmaya çalışıyorlardı. Ancak göçmen, mülteci ve nitekim İs- 
lâm karşıtı söylem, özellikle Doğu eyaletlerinde yabancı düşma- 
nı ve ırkçı aktivistlerin partiye akın etmesini sağladı. 
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Aslına bakılırsa AfD yönetiminin çoğunluk toplumunda yay- 
gın bir biçimde yerleşik olan refah şovenisti, ırkçı ve yabancı 
düşmanı yaklaşımları parlamentolarda temsil kabiliyetine sa- 
hip bir siyasi güce kanalize ederek, muhafazakâr ve liberal par- 
tilerin gündelik siyasi söylemlerini ve programatik hedefleri- 
ni etkileyerek, sağdan oluşturulan toplumsal baskı ile neolibe- 
ral cephede toplanmış olan tüm iktidar ve muhalefet partileri- 
ni sermaye lehine olan politikaları hızlandıran adımlar atmaya 
zorlama hedefine önemli ölçüde ulaştığını söylemek olanaklı- 
dır. Kaldı ki, AfD'nin bu başarısı, neoliberal dönüşümlerin yol 
açtığı sonuçlara karşı çıkan emek hareketinin ve sol güçlerin 
toplumsal etkinliğinin zayıflamasına da neden oldu. 2014 yı- 
lında yapılan farklı seçimlerde elde edilen oy oranları bunun 
göstergesidir. 

SPD ve Yeşillere yakın duran sol-liberal basının AfD'nin Do- 
gu eyaletlerinde elde ettiği başarıları “parti içinde milliyetçi- 
muhafazakâr kanat güçleniyor” biçiminde değerlendirmesi ve 
bu yaklaşımın muhafazakâr basında da üstlenilmesi, parti için- 
de başlamış olan hâkimiyet kavgasının derinleşmesini tetikledi. 
Saksonya Eyalet Parlamentosu AfD Meclis Grubu başkanı Fra- 
uke Petry ve Konrad Adam'ın başını çektiği bir ekip, partinin 
“burjuva-liberal çizgiyi” terk edip, daha muhafazakâr bir çiz- 
giye çekilmesi gerektiğini vurgulamaya başladı. Partinin eyalet 
ve yerel örgütlerinde baş gösteren akımlar arası sert tartışma- 
lar, giderek hakaretlere dönüştü ve çok sayıda istifaya yol açtı. 
AfD’yi belirli bir sempati ile izleyen muhafazakâr basında dahi, 
partinin “sadece kendisiyle ilgilendiği” ve “böyle giderse, bölü- 
neceği” yorumları yer alır oldu. 

Tam bu dönemde, 2014 Ekim'inde Dresden'de başlayarak 
Almanya'ya yayılan ırkçı gösteriler ortaya çıktı. Kendilerine 
“Avrupa'nın İslâmileşmesine Karşı Olan Avrupalı Yurtseverler” 
(Patriotische Europder gegen die Islamisierung des Abendlandes- 
Pegida) adını veren bir grup, kısa zamanda on binlerce insanın 
katıldığı ve her pazartesi günü yapılan kitlesel mitingleri örgüt- 
lemeyi başardı. Özellikle Müslüman nüfusun yok denecek de- 
recede az olduğu kentlerde yoğunluk kazanan ırkçı gösteriler, 
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medyanın olduğu kadar, AfD'nin milliyetçi-muhafazakâr kana- 
dının da ilgisi çekti ve Konrad Adam medyatik bir biçimde ırk- 
çı gösterilere katılarak, göstericileri AfD'ye davet etti. 

Burjuva medyası da gösterileri manşete taşıyor ve Pegida'nın 
ifade ettiği korkuların ciddiye alınması gerektiğini yazıyordu. 
Nitekim hükümet çevrelerinden ve parlamentolardan, “anla- 
şılır talepleri dikkate alıyoruz” sesleri gelmeye başladı. Ancak 
bu gelişme AfD içerisindeki hâkimiyet mücadelesini sertlestir- 
di. İlk dönemlerde parti kurultaylarına her parti üyesinin ka- 
tılma ve oy kullanma hakkı varken, Doğu eyaletlerindeki par- 
ti örgütlerinin girişimiyle kurultaylarda yerel örgütlerin dele- 
geler üzerinden temsil edilmesi yöntemine gidildi. Artık fark- 
lı kentlerdeki Pegida temsilcileri AfD'ye üye oluyor ve milliyet- 
çi-muhafazakâr kanat delegeler arasındaki çoğunluğu elde et- 
meye başlıyordu. 

Pegida ve benzerlerinin düzenlediği ırkçı gösteriler, emek 
hareketinin, antifaşist güçlerin, toplumsal ve siyasi solun dire- 
nişiyle karşılaştı. Hükümetin göçmen ve mülteci politikaların- 
da verdiği sertleşme sinyalleri, burjuva basınında ırkçı söylem- 
den duyulan rahatsızlık ve antifaşist-anti-ırkçı hareketin güçlü 
karşı koyuşu, ırkçı gösterilerin kitleselliğini kaybetmesine ne- 
den oldu. Günümüzde böylesi gösteriler hem az sayıda kent- 
te gerçekleşiyor, hem de haber olma özelliklerini yitiriyorlar. 


Refah Şovenizmi ve Gated Capitalism 


Pegida gibi grupların düzenlediği gösterilerin kitlesellikleri- 
ni yitirmesi, temel sorunun ortadan kalktığı anlamına gelmi- 
yor. Irkçı gösterilere katılmaktan vazgeçen kitleler var olma- 
ya devam ediyorlar ve “korkularını” oylarına yönlendiriyorlar. 
Pegida gösterilerine yakından baktığımızda, bunların öncelik- 
li olarak küresel gelişmeler ve neoliberal dönüşümlerin yarat- 
tığı sosyal devlet erozyonları ile doğrudan bağlantılı oldukları- 
nı görebiliriz. Aslında bu gösteriler, egemen siyasetin neolibe- 
ral uygulamaları otoriter yöntemlerle güvence altına alma çaba- 
larına sağdan, refah şovenisti bir pozisyondan karşı çıkışı ifade 
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etmekteler. Ve bu çerçevede “İslâm karşıtlığı” birleştirici faktör 
olarak rol oynamaktadır. 

“İslâmileşme korkusunun” ardındaysa, İslâmla hiçbir bağ- 
lantısı olmayan iki farklı korkunun yattığını tespit edebili- 
riz. Birincisi, küçük burjuva olarak nitelendirilebilecek eği- 
timli, ortalamanın üzerinde gelire sahip “beyaz orta katmanla- 
rın” yoksullaşma, daha doğrusu proleterleşme korkusudur. 20. 
yüzyılın iki kutuplu döneminde sistem alternatifinin varlığının 
yarattığı baskı ile tanınan sosyal devlet kazanımlarının büyük 
ölçüde geri alınması ve yoksul doğanın, yoksul öleceği gerçeği, 
küçük burjuva kesimleri müthiş bir güvencesizlik tehdidi al- 
tına sokmakta ve bu korkunun yarattığı travmayla refah şove- 
nisti tavırlar takınmalarına neden olmaktadır. Pegida eylemle- 
riyle ilgili yapılan ampirik araştırmalar, eylemlere katılanların 
ezici çoğunluğunun böylesi küçük burjuva kesimler tarafından 
oluştuğunu kanıtlamaktadır. 

ikinci korkuysa, güvenli coğrafya, “vatan”, yaşam alanı ve 
kültürel yurt olarak görülen Batı'nın dünyanın diğer bölgeleri 
üzerindeki hegemonyasını kaybetme korkusudur. İslâm ve bu 
bağlamda İslâmcı terör Batı hegemonyasına karşı bir başkaldı- 
rı olarak algılanmakta, mülteci akımları da “zenginliğimizden 
pay almak isteyen barbarlar” olarak görülmektedir. Bu yakla- 
şımlar en temel insani duyguların dahi körelmesine neden ol- 
maktadır: Örneğin düşen bir Alman uçağında 150 kişinin ya- 
şamını yitirmesi üzerine Avrupa çapında matem tutan çoğun- 
luk toplumları, binlerce mültecinin Avrupa'nın kıyılarında de- 
nizde boğulmalarına ve yüz milyonlarca insanın çektiği sefale- 
te kayıtsız kalmaktadırlar. Dahası, kamuoyu araştırmalarının 
kanıtladığı gibi, mülteci kayıklarının daha Avrupa sularına gir- 
meden batırılması ve mültecilerin hemen yurtdışı edilme plan- 
ları büyük destek bulmaktadır. Aynı şekilde BM Şartı'na aykı- 
rı olan müdahale savaşları, işgaller, işkenceler, yasadışı öldür- 
meler, rejim değişikliği çabaları ve küresel Güney'de “medeni” 
normların fiilen ortadan kaldırılması, Batı'nın refahını ve öz- 
gürlüğünü korumak için “zorunlu tedbirler” olarak kabullenil- 
mekte, emperyalist savaşlar meşrulaştırılmaktadır. 
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Çoğunluk toplumunda yerleşik olan korkuları, ırkçı ve re- 
fah şovenisti yaklaşımları araçsallaştırarak kullanan egemen si- 
yaset, böylelikle küresel kapitalizmin dünya çapındaki kaynak- 
ları engelsiz sömürme, neoliberalizmi yayma ve kapitalist mer- 
kezleri görünmez duvarlarla koruma altına alma (gated capita- 
lism) (Candeias, 2014) çabalarına toplumsal destek sağlayabil- 
mektedir. 

Almanya'daki egemen siyasetin AfD ve ırkçı gösterilere gös- 
terdiği reaksiyon (taleplerin siyasal söyleme alınması ve sertleş- 
tirme tedbirleri) ile Pegida ile ortaya çıkan toplumsal sag bas- 
kı, AfD içerisindeki çatlağı büyütüyor. Liberal iktisat kanadı ve 
milliyetçi-muhafazakâr kanat arasında çoktan kılıçlar çekildi bi- 
le. Lucke ve ekibi parti yönetimini ellerinde tutmak için “parti- 
den ayrılırız” tehdidini savurdu ve “Uyanış Çağrısı 2015” adı al- 
tında bir dernek kurdular. Lucke, karşı kanat üzerindeki baskı- 
yı artırmak için, “politikama yakın duranlar ve partimizin top- 
lum çeperinde dağılmasını istemeyenler derneğe üye olmalıdır- 
lar” çağrısını yaptı, ancak 2015 Mayıs sonu itibariyle bu çağrı- 
ya parti üyelerinin sadece % 10'u ilgi gösterdi, ki çoğunluğu Batı 
eyaletlerinden. AfD büyük olasılıkla milliyetçi-muhafazakâr ka- 
nadın savunduğu çizgiye doğru yol alacak. Ve emek hareketi ile 
toplumsal ve siyasi sol bu gelişmeye makul bir reaksiyon göster- 
mezlerse, AfD bu çizgisiyle Pegida ve benzerlerinin zihinsel güb- 
resini ektiği toplumsal alandan verimli “ekin” toplayabilecektir. 


Sonuç 


Neoliberal dönüşümün bir sonucu olan sağ popülizm, neolibe- 
ral hegemonyayı besleyen ve güçlendiren en önemli araçlardan 
birisi hâline gelmiştir. Dahası, çoğunluk toplumlarının egemen 
iktidar ve mülkiyet ilişkilerini kabullenmesine ve toplumsal di- 
renç mekanizmalarının kırılmasına yaramaktadır. Aynı zaman- 
da Batı'nın askeri, ekonomik, politik ve teknolojik üstünlüğü- 
nün doğa kanunu olduğunu ve “beyaz adamın” diğerleri üzerin- 
de biyolojik ve kültürel nedenlerden dolayı hâkimiyet kurması 


5 Bkz. http//www.weckruf2015 de. 
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gerektiğini savunarak, emperyalizmin de bir egemenlik aracı ol- 
muştur. “Terörizme karşı savaş”, “İslâm'ın geri püskürtülmesi”, 
“demokrasi ve insan hakları için askeri şiddet kullanılmasının 
zorunlu olduğu” propagandasının ve Batı tekellerine yarayan 
serbest dünya ticaretinin ve hammadde kaynaklarına engelsiz 
ulaşımın “güvenliği” için müdahale savaşlarının gerekli oldu- 
gu savının Avrupa çoğunluk toplumlarında böylesi kabul gör- 
mesinde sağ popülizmin rolü küçümsenemeyecek derecededir. 

Kısacası, sağ popülizm günümüz burjuva demokrasilerini 
klasik milliyetçi ve neofaşist akımlardan daha çok tehdit eden 
bir unsurdur. Almanya'daki toplumsal ve siyasi sol bu tehdidin 
farkında. Ama milliyetçiliğe, ırkçılığa ve sağ popülizme kar- 
şı vereceği mücadelede unutmaması gereken tek şeyi burada 
anımsatmak yanlış olmaz: Marx'ın kategorik emrini, yani “(...) 
insanın aşağılanmış, esirleştirilmiş, yalnız bırakılmış, hor gö- 
rülmüş bir varlık olduğu tüm koşulları alaşağı etmek” gerek- 
tiğini! Çünkü hiç kuşku yok: ırkçılık, refah şovenizmi ve fa- 
şizmden bahseden, kapitalizm ve emperyalizmden, egemen ik- 
tidar ve mülkiyet ilişkilerinden bahsetmek zorundadır. Hasta- 
lığın semptomu ırkçılık ve refah şovenizmiyse, hastalığa neden 
olan “virüs” en saf hâlinde bizzat kapitalizmdir. 
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21. Yüzyılda 
Türkiye'de Türk Kimliği 


“Türk” Teriminin Öyküsü 


BASKIN ORAN 


Giriş — Meselenin Kökeni: “Türk”ün Hiyerarşisi 


12 Eylül askeri darbesinin yaptırdığı 1982 Anayasası, bu satır- 
ların yazıldığı 2015’te hâlâ yürürlükte. Yeni anayasa yapılması 
çok uzun yıllardır gündemde olduğu halde. 

Yeni ve demokratik bir anayasa iki kavga yüzünden yapıla- 
madan bugüne kadar kaldı: 

1) Parlamenter sistem isteyenler ile başkanlık sistemi iste- 
yenlerin kavgası, 

2) Ama çok daha derinde olarak: “Yeni anayasada vatan- 
daş nasıl tanımlanmalı?” sorusuna verilen cevapların kavga- 
sı. Yani, “Türk” üst kimlik olmaya devam etmeli mi, yeni Ana- 
yasa'ya konmalı mı, meselesi. Malum, 82 Anayasası Md. 66/1 
şöyle diyor: “Türk Devletine vatandaşlık bağı ile bağlı herkes 
Türk'tür” 

Bu soruya resmi ideolojinin cevabı şöyle: “Türk, milletimi- 
zin adıdır, etnik bir kimlik değildir, bütün milleti ifade eden, 
kucaklayan bir üst kimliktir. Anayasa'da zikredilmeye devam 
edilmelidir?” Bunun karşıtı olan fikir de şöyle: “Türk bir etnik 
kimliktir. ‘Toprak’ değil, ‘kan’ esasına! dayalıdır. Hatta, bir et- 


I Toprak ve kan esasları için bkz. (Oran, 2010: 31-32). 
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no-dinsel kimliktir. Bu yüzden, üst kimlik olamaz, bir alt kim- 
liktir.? Anayasa'da üst kimlik olarak zikredilemez” 

Bir imparatorluk olan Osmanlı'da üst kimlik bir hanedanın 
adıdır: “Osmanlı” Gerçi Müslümanlar Millet Sistemi'nde “Mil- 
let-i Hâkime” olarak gayrimüslimlere yani “Millet-i Mahkü- 
me”ye üstündür ama, bu dinsel hiyerarşi dışında alt kimlikler 
etnik değildir ve başta “Türk” olmak üzere bunlardan hiçbirinin 
öne fırlamasına izin verilmemiştir. (Bkz. Tablo 1) 


TABLO 1 


Osmanlı 


Arnavut, 
Türk Kürt Ermeni Rum Musevi Roman Çerkes, 
vd. 


Oysa bir ulus-devlet? olan Türkiye Cumhuriyeti'ne geçil- 
diğinde üst kimlik “Türk” olarak saptanmış, yani devletin en 
güçlü etno-dinsel kimliği kendi kendini üst kimliğe terfi ettir- 
miştir. (Bkz. Tablo 2) 


2 Alt kimlik, bireyin mensup olduğu etno-dinsel grubun kimliğidir. Üst kimlik, 
birlik ve beraberliğin sağlanması için bireye devlet tarafından empoze edilen 
kimliktir. Bkz. (Oran, 2010: 27-31). 

3 Ulus-devletin tanımı şudur: Egemen etno-dinsel kimlik dışındaki kimliklere 
izin vermeyen ve bu alt kimlikleri ortadan kaldırmak için asimile edilebilecek 
olanlara asimilasyon, edilemeyecek olanlara da etno-dinsel temizlik uygulayan 
devlet türü. (Ulus-devlet'i ulusal devlet'le karıştırmamak gerekir. Ulusal dev- 
let 1789'a tarihlenir ve egemenliğin millet'te olduğunu söyler. Ulus-devlet ise 
19. yüzyılın son çeyreğine tarihlenir ve egemenliğin ülkedeki başat etno-din- 
sel kimliğe ait olduğunu ileri sürer). 
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TABLO 2 


Bu karşıt fikre resmi ideolojinin cevabı şöyle gelmektedir: 

Atatürk Türk'ü tanımlarken kan değil, gönüllülük esasına 
göre tanımlamıştır. Bu nedenle, “Türk” üst kimliktir. Nitekim 
Atatürk “Ne mutlu Türk'üm DİYENE” demiştir; “olana” ve- 
ya “doğana” dememiştir. Objektif kimlik kavramını değil süb- 
jektif kimlik kavramını kullanmıştır.* Atatürk ayrıca şunları da 
söylemiştir: “Türkiye Cumhuriyeti'ni kuran Türkiye Halkına 
Türk Milleti denir” (Atatürk, 2010: 40); “Türkiye halkı ırken, 
dinen ve harsen müttehit, yekdiğerine karşı hürmet-i müteka- 
bile ve fedakârlık hissiyatıyla meşhun ve mukadderat ve mena- 
fii müşterek olan bir heyet-i içtimaiyedir” (Söylev ve Demeçler, 
2006: 127). 

Oysa, Cumhuriyet'in kuruluşundan itibaren üst kimlik etno- 
dinsel niteliğe büründürülmüştür. 1924 Anayasası Md. 88'in 
hikâyesi bu açıdan öğreticidir. Madde taslağı şu biçimde teklif 
edilmiştir: “Türkiye ahalisine, din ve ırk farkı olmaksızın Türk 


4 Objektif kimlik, insanın doğuştan getirdiği, yani içinde doğduğu grubun etno- 
dinsel kimliğidir. Yani iradi bir kimlik türü değildir. Sübjektif kimlik ise iradi- 
dir: İnsanın belli bir olgunluğa geldikten sonra isteyerek seçtiği kimliktir. Bkz. 
(Oran, 2010: 27-31). 
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denir” Oysa, müzakerelerden sonra maddenin kabul edilen bi- 
çimi şöyle olmuştur: “Türkiye ahalisine din ve ırk farkı olmak- 
sızın vatandaşlık itibariyle Türk denir” Bu cümle incelendiğin- 
de şunları görüyoruz: 

1) “Din ve ırk farkı olmaksızın Türk”: Kürt ve Arap gi- 
bi, Türk'ten etnik bakımdan farklı olan Müslüman unsurlara 
“Türk” adı verilmektedir. Bunlar Müslüman olmak nedeniyle 
Türklüğe asimile edilebilirler; “Müstakbel Türk”türler. 

2) “Vatandaşlık itibariyle Türk”: Bir Türkçü olan Hamdullah 
Suphi Bey [Tanrıöver], Md. 88 tartışmaları sırasında şöyle de- 
miştir: “Yabancı şirketlerden [TC vatandaşı] Rumları ve Erme- 
nileri çıkarttırmaya çalışıyoruz. O vakit bize 'Meclisinizden çı- 
kan kanuna göre bunlar Türktür derlerse ne cevap vereceğiz? 
Bir hakikat vardır: Onlar Türk olamazlar” (TBMM Zabıt Ceri- 
desi, 20 Nisan 1924). 

Bunun “tercümesi” şudur: gayrimüslim TC vatandaşları “ha- 
kiki Türk” değildir. Dinleri nedeniyle olamazlar da. Bu neden- 
le, tasfiye edilmeleri gerekir. Türk'ten dışlanacaklardır. 

Bu konuşmadan sonradır ki 1924 Anayasası'nın 88. madde- 
sine “vatandaşlık itibariyle” ibaresi eklenecektir (Gözübüyük, 
Sezgin, 1957: 437-441) .” Yani burada bahsedilen vatandaşlık, 
kâğıt üstündeki vatandaşlıktır. Diğer bir deyişle, bu gayrimüs- 
lim vatandaşlar ancak “Kanun-ı Esasi Türkleri” veya “Kanun-ı 
Medeni Türkleri”dir (Yıldız, 2004: 141; Yeğen, 2006: 73). 

Böylece Md. 88, tek bir cümlede, iki farklı Türklük tanımı- 
nı anayasal hüküm haline getirmiş olmaktadır (Yeğen, 2006: 
103). Bu ayrım, yine Anayasa Md. 92'nin ve bütün dönem bo- 
yunca çıkarılan yasaların temelini oluşturmuştur. Şöyle ki, Md. 
88 ruhu, devlet memuru olma hakkını “siyasi haklara sahip 
olan her Türk”e (“Türk vatandaşı”na değil) veren ve gayrimüs- 
lim azınlıkların devlet memuru olmalarını engellemek için kul- 
lanılan Md. 92 aracılığıyla dönemin yasama metinlerine, yar- 
gı ve yürütme kararlarına ve halk arasındaki ayrımcı tutumla- 
ra yansıyacaktır. 


5 Bu önemli tutanak şu kitaplardan da izlenebilir: (Bali, 2001: 103-105; Yeğen, 
2006: 70-73, 101-103). 
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1924’te bu temel zihniyetle kurulan Turk ulus-devleti iki 
yönde çalışacaktır: 

1) Gayrimüslimleri etno-dinsel temizliğe uğratacaktır; 

2) Arap, Kürt, Pomak, Boşnak gibi Türk olmayan Müslüman- 
larıysa Türk adı altına alarak asimile etmeye çalışacaktır. Bun- 
lardan Kürtlerin bir bütün olarak asimile edilebilir olmadığı 
anlaşıldığında da Genelkurmay Başkanı bu halkı Mart 2005'te 
“Sözde Vatandaş” ilan edecek (Yeğen, 2006: 74-82; Oran, 
2005), bu aşağılayıcı terim Ankara Üniversitesi Senatosu basın 
açıklamasında da benimsenecektir (Hürriyet, 24.03.2005). 

Bu durumu mümkün kılan olgu, Balkanlar ve Ortadoğu'da 
kimliğin temel unsurunun dil veya etnisite“ değil, din ve hat- 
ta mezhep oluşudur.” Bu gerçekten kaynaklanan Millet Sistemi 
ve Millet-i Hâkime ideolojisinin egemenliği (gayrimüslimleri 
eşit ilan eden) 1839 Tanzimat'la sadece kâğıt üzerinde kaldırıl- 
mıştır. Aslında insanların ve devletin zihniyetinde bu sistem ve 
ideoloji aynen devam etmiştir, bugün de etmektedir. 


“Türk” Teriminin Yakın Tarihçesi 


Osmanlı Dönemi 


Terim, Osmanlı'da sınıfsal ve küçültücü bir anlam taşır: Köy- 
lü. Bunun sebebi, Osmanlı aristokrasisinin kendini alt sınıflar- 
dan (özellikle de yerleşik olmayanlardan) ayırması ve ayrıca, 
imparatorluğu kuran etnik grup olan Türkleri öne çıkarmak 
istememesidir. Çünkü, imparatorluk mantığı gereği, böyle bir 
öne çıkarma devleti parçalanmaya götürebilecektir. 

Bu noktada, iki önemli hususu not etmeden geçmeyelim: 

Birincisi, Avrupalılar Osmanlı İmparatorluğu'na 14. yüzyıl- 


6 Soy kadar kültüre de gönderme yapan bir anlam ifade eden “etnik” terimi, 
İkinci Dünya Savaşı'ndan sonra “ırksal” teriminin yerini almıştır. Bu sıfatın 
isim biçimi Fransızcada “etni” (ethnie), İngilizcede “etnisite” (ethnicity) olarak 
ifade edilir ki, ikincisi artık Türkçede yerleşmiş sayılabilir. 

7 Burada konumuz dışı olmakla birlikte söyleyerek geçmek gerekir ki, bu tes- 
pitin bir ölçüde istisnası Kürtlerdir. Bu istisnanın istisnası da Alevi (Dersimli) 
Kürtlerdir. 
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dan beri “Türkiye” adını vermişlerdir (Turchia). Öyle ki, Sevres 
Barış Antlaşması'nın İngilizcesinde 19 kere Ottoman, 305 kere 
Turkey, 376 kere Turkish geçer. Bazı halklar ve ülkeler “dışarı- 
dan” adlandırılmışlardır. “Türk” adını da Türklere Çinliler ver- 
miştir: “Türük” 

İkincisi, “Türk” terimi o dönemde ve hatta günümüzde bile 
Kürtler nezdinde yine sınıfsal bir anlam taşır. Ama bu sefer aşa- 
gılama değil, paye anlamında: Diyarbakır, Bitlis, Van gibi bü- 
yük Kürt kentlerinde bu terim “şehirli” anlamına gelir. “Kürt” 
terimi de “köylü” yerine kullanılır. 

İmparatorluğun son demlerinde Jön Türkler Türk etnisite- 
si üzerine vurgu yapmaya başlamışlardır. Örneğin Yusuf Ak- 
çura'nın 1904'te yazdığı makalede devletin temel politikası ola- 
rak Osmanlıcılık, İslâmcılık ve Türkçülük sıralanmakta ve so- 
nuncusunun kabul edilmesi gerektiği savunulmaktadır. Buna 
hemen itirazlar gelmiştir, çünkü yukarıda da belirtildiği gibi, 
bir imparatorlukta (yani çok-uluslu, çok dinli, çok mezhepli, 
vs. bir devlette) belli bir etnisitenin üstünlüğünün kabulü par- 
çalayıcıdır. 


“Osmanlı”dan “Türkiyeli” ye 


Üst kimlik olarak “Osmanlı”dan “Türk”e geçiş sırasında 
“Türkiyeli” teriminin kullanıldığını görüyoruz. Daha Osmanlı 
zamanında başlayan bu süreç, arada epey saldırılara uğrayarak 
bugüne kadar gelecektir. Bu süreci şöyle izleyebiliriz: 

1) Türkiyeli terimi benim tespit edebildiğim kadarıyla ilk 
olarak, 7 Kasım 1935 tarihli Yabancı Okullar Yönergesi'ne de 
temel oluşturacak olan Ağustos 1915 tarihli Mekâtib-i Hususi- 
ye Talimatnamesi'nde, İttihat ve Terakki hükümeti tarafından 
kullanıldı. 


8 Md. 1, Hususi Mektepler’i, “masrafları bireyler tarafından ve hükümetçe tanın- 
mış Türkiyeli cemaat, cemiyet ve şirketler tarafından sağlanarak açılan okul- 
lar” olarak tanımlamıştı. 

Md. 3, Türkiyeli cemaatler tarafından açılan okulların ancak o cemaa- 
te mensup nüfusun sakin bulunduğu mahalle veya köylerde bulunabileceği- 
ni söylüyordu. 
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2) İttihatçıların bu kullanımı Kemalistlere miras kaldı, çün- 
kü onlar da işin başında birleştirici olmak zorundaydılar. Birin- 
ci TBMM tutanaklarında terime çok rastlamaktayız.? 

3) M. Kemal Paşa'nın terimi ilk kez kullanışı, Ukrayna Bü- 
yükelçisi General Frunze'nin itimatnamesini sunma töreninde, 
20 Aralık 1921'de oldu: “Emperyalizmin en şedit taarruzlarına 
hedef olan Türkiyeliler, Karadeniz'in öbür tarafından aynı ih- 
tirasata karşı mücadele eden milletler bulunduğunu bilirlerdi” 
(Söylev ve Demeçler, 2006: 255). 

4) Terim, 1921 Anayasası'nın tadil çalışmaları sırasında M. 
Kemal Paşa'nın kendi el yazısıyla Temmuz 1923'te hazırladığı 
taslak anayasada dort ayrı maddede kullanıldı. 

5) Terim, Eylül 1923'te, Kurtuluş Savaşı sırasında sayıları faz- 


Md. 8, Türkiyeli gayrimüslimler tarafından açılacak okullarda, Maarif 
Vekâleti'nden resmi ruhsat alınmadıkça yabancı müdür, müdire veya öğret- 
men istihdam edilmesini yasaklıyordu. Bkz. (Somel, 2013: 23-24'ten Faik Re- 
sit [Unat] (1927), Maarif Düsturu, Cilt 1-11, İstanbul: Milli Matbaa; Devlet Mat- 
baası: 312). 

9 05.11.1921: “Türkiyeli demek, Türk tâbiiyetini haiz demektir.” (Yusuf Kemal 
B. - Kastamonu). “Sekizinci maddedeki Osmanlı kelimesi yerine “Her Türkiye- 
li kelimesinin ikamesini teklif ederiz.” (Emin Şükrü B. - Bursa Bolu). “Fran- 
sa milletine ne diyorlar? Fransalı. Türkiyeli denince her millet dâhildir. Türki- 
ye tâbiiyetini haiz olan her kimse Türkiyelidir.” (Hüseyin Avni B. - Erzurum). 
(TBMM Zabıt Ceridesi, 5 Kasım 1921). 

21.06.1922: “Türkiye'nin meşru hukukunun tanınması hususunda şimdiye 
kadar gösterdikleri ve göstermekte oldukları temayüle karşı Türkiyeliler pek 
müteşekkirdirler.” (oturum başkanı Musa Kâzım E.). (TBMM Zabıt Ceridesi, 
21 Haziran 1922: 559). 

06.07.1922: “Buraya her yan bakan gözü Türkiyeliler her zaman çıkarabi- 
lirler. (Alkışlar)” (Mahmud Esad B. - İzmir) (TBMM Zabıt Ceridesi, 6 Temmuz 
1922: 302); 02.12.1922: “Burada kürsü-i millette yegâne söz sahibi Türk ve 
Kürt olacaktır. (Her Türkiyeli, sesleri)” (Hüseyin Avni B.). (TBMM Zabıt Ceri- 
desi, 2 Aralık 1922: 161). 

10 Md. 12: “Türkiye'de ahval-i fevkalade müstesna olmak üzere, Türkiyeliler için 
seyr ü sefer serbesttir”; 

Md 13: “Emr-i tedris serbesttir. Kanun dairesinde her Türkiyeli umumi ve 
hususi tedrise mezundur”; 

Md. 14: “Mektepler ve bilumum irfan müesseseleri devletin taht-ı nezaret 
ve murakabesindedir. Türkiyelilerin talim ve terbiyesi bir siyak-ı ittihat ve in- 
tizam üzere olmak mecburidir”: 

Md. 15: “Türkiyeliler nizam ve kanun dairesinde ticaret ve sınaat ve felahat 
için her nevi şirketler teşekkülüne mezundurlar” Bkz. (Türkiye Cumhuriyeti 
İlk Anayasa Taslağı, 1998). 
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la kabarmış olan subayları emekli etme müzakereleri esnasında 
TBMM'de kurulan Heyet-i Mahsusalar'ın mümkün olduğu kadar 
az subaya emekli maaşı bağlama çabaları sırasında kullanıldı." 

6) Tespit edebildiğim kadarıyla, terimin bir kanun metninde 
ilk (ve son) geçişi, ileride sözü edilecek 1924 Muhamat [Avu- 
katlık] Kanunu'nun 2. Maddesinde görüldü: “Muhami | Avu- 
kat] olabilmek için: 1) Türkiyeli olmak, (...)” 

7) 1924’ten sonra bu terim resmi kullanımdan kalktı; “Türk” 
onun yerini aldı. Aradan uzun zaman geçtikten sonra “Türki- 
yeli” 1960'larda Türkiye İşçi Partisi (TİP) tarafından çeşitli bel- 
gelerde kullanıldı. TİP komünist sayıldığı için tepki doğdu. 

8) Yeni Türkiye Partisi Urfa Milletvekili Kemal Badıllı, 
TBMM'deki ilk Türk-Kürt tartışmasında, 30 Haziran 1964'te 
kullandı. 

9) Türkiye Kürdistan Demokrat Partisi (TKDP) davasında 
“Türkiyelileşmek” biçiminde kullanıldı.” 

10) Türk sol hareketinden çıkan Kürt hareketi, “Türkiye 
Halkları” terimini benimsemeden önce, Türkiyeli'yi yaklaşık 
olarak 1967-1969 arasında kullandı. Kürt hareketi bölücü sa- 
yıldığı için, terime karşı bir tepki oluştu. 


11 Mesela Milli Müdafaa Vekili Kâzım (Özalp) Paşa şöyle demişti: “Bu işi [emek- 
li maaşı vermeyi| tabii kendi hududu millimiz dahilinde olanlara, Türkiyeli 
olanlara hasrettirmek istiyoruz” Bkz. (Koçak, 2005: 25). 

12 Çetin Çeko, T24'te çıkan yazısında şöyle anlatmaktadır: “Kemal Badıllı'nın 
Türkiyeli kavramını kullanmasına vesile olan konu şudur: Ekim 1963'te İkinci 
İnönü Koalisyon Hükümeti'nin CHP'li İçişleri Bakanı Hıfzı Oğuz Bekata, ko- 
alisyon ortağı Yeni Türkiye Partisi'nden Sağlık Bakanı Diyarbakır milletvekili 
Yusuf Azizoğlu'nu “Kürtçü derneklere ve şahıslara yardım ettiği’ suçlamasında 
bulunur. TBMM'de 'Doğu Meselesi' başlığı altında, adı konmadan Kürt soru- 
nu bağlamında yoğun tartışmalar yaşanır. Aynı partiden Urfa Milletvekili Ke- 
mal Badıllı, ülkede Kürtçülük davası var mıdır, yok mudur tartışmalarına ce- 
vabını da içeren, Yusuf Azizoğlu lehine bir konuşma yapar. Badıllı'nın 30 Ha- 
ziran 1964 yılında TBMM kürsüsünde yaptığı konuşmada, Kürtçülük diye bir 
sorunun olmadığını, sorunun Şark, Garp, iktisadi ve kültürel mesele olduğu- 
nu söyler. Badıllı konuşmasını “Yaşasın Türkiye ve yaşasın Turkiyeliler’ cümle- 
siyle sonlandırır.” (Çeko, 2015). 

13 1965'te muhafazakâr Kürtlerin kurduğu partiye Ocak 1968'de yapılan ope- 
rasyon sonucu 27 kişi hakkında açılan davada, sanıklardan Şakir Epözdemir, 
mahkemeye Kasım 1969'da sunduğu yazılı savunmasında, “Türkiye'de yaşa- 
yan tüm halkların hak eşitliği esaslarına dayanan Türkiyelileşmeye evet, ama 
ırkçı bir gayeye dayanan Türkiyelileşmeye hayır” demiştir (Çeko, 2015). 
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11) 1984'ten sonra PKK lideri Öcalan, terimi çeşitli konuş- 
malarında kullandı. Bundan da büyük tepki doğdu. 

12) Başbakanlık İnsan Hakları Danışma Kurulu'nun Azınlık 
Hakları ve Kültürel Haklar Raporu'nda (Ekim 2004) üst kimli- 
gin olması gereken adı olarak kullanıldı. 

Raporun ardından, bir tereddüt döneminden sonra, terimin 
kullanımı basin ve politikacılar arasında da olağanlaşacaktır.'” 


“Türkiyeli”den “Türk”e 


“Türk” ve “Türkiye” kelimelerinin M. Kemal Atatürk tara- 
fından isim tamlamalarında kullanılışı konumuz açısından öğ- 
reticidir. Lider, Cumhuriyet'in ilanından önce “Türkiye” keli- 
mesiyle yapılmış tamlamaları, Cumhuriyet'in ilanından sonra 
ise “Türk”le yapılmış tamlamaları net biçimde yeğlemiştir. Ör- 
neğin “Türkiye Ordusu”nu Cumhuriyet ilanından önce 9 ke- 
re kullanmış, ilanından sonra hiç kullanmamıştır. Buna karşı- 
lık “Türk Ordusu”nu Cumhuriyet ilanından önce 4 kere, sonra 
ise 13 kere kullandığı görülmektedir. Yine, “Türkiye Milleti”ni 
1923'ten önce 3 kere, sonra 1 kere; “Türk Milleti”ni ise önce 60 
kere, sonra ise 186 kere kullanmıştır. 'ê 

Anayasalardaki duruma bakacak olursak: “Türk” kelime- 


14 Rapor metni için bkz. (Uzmanlık Raporları, 2016). 


15 Devlet Bakanı Kürşad Tüzmen, Azınlık Raporu'nun yayınlanmasından yakla- 
şık bir ay sonra yapılan “Turguality” töreninde şöyle konuşmuştur: “Gelişmiş 
ülkelerin önemli alışveriş merkezlerinde Amerikalı, Avrupalı ve Asyalı marka- 
ların yanında birçok Türk markasının mağazaları ve malları yer alacak. Turgu- 
ality'nin, Made in Turkey veya Made in Europe'dan farkı, bu tanımlarda oldu- 
gu gibi ürünün nerede üretildiğini belirten bir menşe ibaresi olmaması. Turgu- 
ality'nin, bir ürünün üzerine geldiğinde, ürünün tasarımından mağaza rafında- 
ki satışına kadar tüm süreçlerdeki özenli ve sistematik kalite yönetimini belge- 
leyen garantör bir üstkimlik olması asıl hedeftir” (Radikal, 25.11.2004). 

16 Burada Cumhuriyet öncesi dönemin yaklaşık dört yıl (1919-23), sonrası döne- 
min ise yaklaşık on beş yıl (1923-38) olduğu düşünülürse, “Türkiye” içeren te- 
rimlerin Cumhuriyet öncesi yoğunluğu daha vurgulu biçimde ortaya çıkacak- 
tır. Bkz. (Oran, 1999: 209-211, tablo.) Nimet Unan [Arsan] tarafından derle- 
nerek Türk İnkılap Tarihi Enstitüsü yayınlarından çıkan üç ciltlik Atatürk'ün 
Söylev ve Demeçleri ve bir ciltlik Atatürk'ün Tamim ve Telgrafları kullanılarak 
yapılan bu içerik analizinde bana yardım eden o zamanki asistan arkadaşlarım 
Erdem Denk ve Atay Akdevelioğlu'na teşekkür ederim. 
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si 1921 Anayasası'nda hiç geçmez, 1924'te 12 kere, 1961'de 22 
kere, 1982 Anayasasrnin halkoyuna sunulan biçiminde ise 56 
kere geçer. Dolayısıyla, 1924 Anayasası Türk ulus-devletinin 
başlamasını hukuken simgelemiştir. 

1924 Anayasası'ndaki Md. 88'den sonra “Türk” terimi, daha 
önce de belirtildiği gibi, her türlü uygulamada bir etno-dinsel 
anlam ifade etmeye başlayacaktır: Yasama metinlerinde, yargı 
kararlarında, yürütme kararlarında, hatta halk arasındaki ay- 
rımcı tutumlarda. Şimdi bunları Etnisite ve Din olarak katego- 
rileştirerek örnekleyelim. 


“Türk” Teriminin Niteliği: Türk, Etnisite, Din 
A) “Türk” ve Etnisite: 


1) Yasama Alanı 


e Kürtleri batı illerine zorla iskân etmek için çıkartılan 
14.06.1934 tarih ve 2510 sayılı İskân Kanunu'nun orijinal 
metninde “Türk kültürüne bağlı” ve “Türk soyu” terimle- 
rinin yanı sıra, 7 yerde “Türk ırkı” terimi kullanılmıştır. 

e 21 Haziran 1934'te kabul edilen 2525 sayılı Soyadı Kanu- 
nu, Md. I'de “Her Türk” terimini kullanarak ve Md. 3'te 
hangi soyadlarının kullanılamayacağını belirtirken “aşiret 
isimleri” diyerek, Kürtleri görünmez kılma ve asimile et- 
meyi amaçlamıştır. 

“Türk ırkı” terimi, odönemde çıkarılan bir dizi mevzuatta 
görülür. Örneğin 27.12.1934 tarih ve 2/1777 sayılı İskân 
Muafiyetleri Nizamnamesi'nde 3 kere geçer. 

e 1940'ların sonuna kadar, düz memuriyete ve özellikle de 
askeri okullara girebilmenin ve dahi Avrupa'ya öğrenci gi- 
debilmenin 1 numaralı koşulu Türk yurttaşı olmak de- 
gil, yerine göre, “Türk olmak”, “Türk soyundan olmak”, 
“Türk Irkından Olmak” ur (Yıldız, 2004: 327-333). 

e 1965'te çıkarılan 657 sayılı Devlet Memurları Kanunu me- 
muriyete girmenin şartını “Türk vatandaşı olmak” biçimin- 
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de değiştirmiş olmakla birlikte, aşağıda sözü edilecek 1926 
tarih ve 788 sayılı Memurin Kanunu'nun “Türk olmak”ı 
arayan esprisi temelde devam edegelmiştir. Mesela: 

04.05.2004 tarihli Resmi Gazete'de yayınlanan ve 1964 
tarihli Vatandaşlık Kanunu'na ilişkin uygulama yönetme- 
liğinin 17. maddesini değiştiren yönetmelikte; dış temsil- 
cilikler, Milli İstihbarat Teşkilatı, Emniyet Genel Müdür- 
lüğü ve valiliklerin, vatandaşlığa alınmayı talep eden kişi- 
lerin “soy durumları”nı araştırması öngörülmüştür. 

29 Mayıs 2009 tarih ve 5901 sayılı Türk Vatandaşlık Ka- 
nunu'nun Uygulanmasına İlişkin Yönetmelik Md. 19/2 
şöyledir: “Yabancının soy durumu; Türk kültürüne yakın- 
lığı, örf ve adet birlikteliği ile geldiği bölge ve ana veya ba- 
banın soyu esas alınarak; Türk soylu, yabancı soylu veya 
soyu tespit edilemeyen şeklinde belirlenir.” 

“Türk soyu” terimi, 1985'ten sonra Bulgaristan'dan gelen 
göç dalgasıyla ilgili olarak İskân Kanunu'na 1989'da getiri- 
len Ek Md. 33'te ve 1992'de getirilen Ek Md. 34'te de kul- 
lanılmıştır. 

Yine, “Türk soyundan olma” ifadesinin 13 defa geçtiği 19 
Eylül 2006 tarih ve 5543 sayılı son İskân Kanunu'nun 3. 


» « D es 


maddesindeki “göçmen”, “serbest göçmen”, “iskânlı göç- 
men”, “münferit göçmen”, “toplu göçmen” tanımlarının 
hepsinde sadece “Türk soyundan ve Türk kültürüne bağ- 
lı” olma kriteri kullanılmıştır. Aynı kanunun, “Göçmen 
olarak kabul edilmeyecekler” başlıklı 4. maddesinde de 
şöyle denmektedir: “Türk soyundan ve Türk kültürüne 
bağlı olmayan yabancılar ile Türk soyundan ve Türk kül- 
türüne bağlı bulunup da sınır dışı edilenler ve güvenlik ba- 
kımından Türkiye'ye gelmeleri uygun görülmeyenler göç- 

men olarak kabul edilmezler.” i 
Buradaki “Türk soyundan olma” ifadesinin tanımını, 23 
Şubat 2009 tarih ve 14699 sayılı Bakanlar Kurulu Kararı 
eki Çalışma İzninden Muaf Tutulacak Türk Soylu Yaban- 
cılara Dair Yönetmelik Md. 3/1'de net biçimde buluyoruz: 
B. Trakya Türkleri ile Irak, Çin (Doğu Türkistan), Af- 
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ganistan, Bulgaristan ve KKTC uyruklu Türk soylu yaban- 
cılar” (Türmen, 2013). 


2) Yürütme ve Eğitim Alanı 


e 2014'te cumhurbaşkanı adayları arasında adı geçen, bu sa- 
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tırlar yazıldığındaysa (Mart 2015) TBMM başkan vekili 
olan Meral Akşener, Tansu Çiller'in içişleri bakanı oldu- 
gu sırada (Mart 1997), Ocalan için “Ermeni dölü” tabirini 
kullanmıştır. Böylece hem Ermeni kökenli hem Kürt kö- 
kenli Türk vatandaşlarına hakaret etmiştir. 

Başbakan Yd. Cemil Çiçek 01.04.2009'da şöyle demiştir: 
“(Kürtler seçimde] Iğdır'ı da aldılar, yani Ermenistan sını- 
rına dayandılar. Tamam, Ankara'yı aldık diye sevinebiliriz. 
CHP de İzmir'i aldık diye övünebilir. Ama bu kutlamanın 
Türkiye'nin güvenlik açısından sorunlu bölgesine yardımı 
olmaz. Oraya ayrıca dikkatle bir bakmak gerekir” (Taraf, 
01.04.2009) 

Milli Savunma Bakanı Vecdi Gönül 10.11.2008'de Brük- 
selde TC Büyükelçiliğinde yapılan Atatürk'ü anma töre- 
ninde şöyle konuşmuştur: “Bugün eğer Ege'de Rumlar, 
Türkiye'nin pek çok yerinde de Ermeniler yaşamaya de- 
vam etseydi, acaba Türkiye aynı milli devlet olabilir miy- 
di?” (CNNTurk, 10.11.2008) 

“İlköğretim Sosyal Bilgiler Ders Kitabı 6”, s. 62: “Orta As- 
ya, yani Türkistan, Türklerin tarih sahnesine çıktıkları 
anayurtlarıdır. Türkistan kelime olarak da Türklerin yaşa- 
dığı ülke anlamına gelmektedir.” (İlköğretim Sosyal Bilgi- 
ler, 2013). 

Başbakanlık Atatürk Kültür, Dil ve Tarih Yüksek Kuru- 
mu sitesi: “Türkler, milâttan önce üçüncü binin ortaları- 
na doğru takriben bugünkü Kazakistan bozkırları ile Al- 
tay dağları arasındaki sahada Atlı-Göçebe Bozkır Kültürü 
dediğimiz bir kültürle ilk defa tarih sahnesine çıktı.” (Ata- 
türkçü Düşünce Sistemi, 2002). 


3) Yargı Alanı 


Türkiye'de yargı mensupları “Türk” deyince milleti değil 
etnisiteyi anlamışlardır. 2000'lere kadar Türkiye'de bir va- 
tandaşın Türk'ten başka bir etnik gruba mensup olduğu- 
nu ifade etmesi bile yargı tarafından cezalandırılmıştır. Ni- 
tekim Bayındırlık Bakanı olduğu dönemde (03.01.1978- 
12.11.1979) Bakanlık'a gelen bazı vatandaşların Kürtçe 
konuştuğu yolunda bir gazetecinin soru sorması üzerine, 
“Türkiye'de Kürtler vardır; ben de Kürt'üm” dediği için, 
Bakan Şerafettin Elçi TCK 142/3'ten (“milli duyguları yok 
etmek veya zayıflatmak için her ne suretle olursa olsun 
propaganda yap”mak) ve ayrıca 142/6'dan (bu suçu yayın 
yoluyla işlemek) mahküm edilmiş ve yaptığı 22 ay bakan- 
liga karşılık 30 ay tutuklu ve hükümlü olarak hapis yatiril- 
mıştır (22.10.1980-29.04.1983). 

“Türklüğü” (değişiklik yapıldıktan sonra, “Türk milleti- 
ni”) “aşağılama”yı cezalandıran TCK Md. 301, Türk'ten 
farklı etnik kimliklerin kendilerini ifade ettikleri her du- 
rumda harekete geçirilmiş, fakat Türk etnisitesi dışında 
kalan TC vatandaşlarını aşağılamak hatta onlara hakaret 
etmek daima serbest olmuştur. Örneğin, yukarıda “Erme- 
ni dölü” dediği belirtilmiş olan Meral Akşener, TCK Md. 
159'u (bugünkü 301/1) açıkça ihlal ettiği halde, hakkında 
soruşturma bile açılmamıştır. 

Yurtdışında bir gazeteye “1 milyon Ermeni ve 30.000 Kürt 
öldürüldü” diye demeç veren Orhan Pamuk önce Md. 
301'den mahküm edilmek istenmiş, dava düşünce Yargı- 
tay, bütün T.C. vatandaşlarının yazara Türk Borçlar Ka- 
nunu'nun haksız fiil maddelerinden dava açabileceklerine 
karar vermiştir (Vatan, 28.01.2008). 

2010'da AİHM, Dink-Türkiye davasında şu kararı ver- 
miştir: “Yargıtay tarafından verilen tanım, Türklük kav- 
ramını, dinsel, tarihsel, dilsel ve geleneksel olarak Türk- 
lere aidiyetle sınırlandırarak, uluslararası antlaşmalarla 
tanınan ya da tanınmayan her türlü dinsel, dilsel ve et- 
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nik azınlığı, Türklük tanımından dışlamaktadır.” (AİHM 
Dink Kararı, 2010). 


B) “Türk” ve Din 


1) Dinsel Homojenleştirme 


Bu politika daha Türkiye Cumhuriyeti kurulmadan, 1913- 
14#'te Ege ve Marmara'daki Rumların, 1915'te de ülkenin 
(Istanbul ve İzmir hariç) her yerinden Ermenilerin şiddet 
kullanarak atılması suretiyle İttihat ve Terakki döneminde 
başladı. 

Lozan Konferansı'nda Barış Antlaşması'ndan altı ay ön- 
ce 30 Ocak 1923'te imzalanan Yunan ve Türk Halklarının 
[Zorunlu] Mübadelesine İlişkin Sözleşme sonucu Orto- 
doks Rumların Yunanistan'a yollanmasıyla hukuki olarak 
devam etti.” 

196#'te, yüzyıllardır İstanbul'da oturan fakat Yunan uy- 
ruklu olan İstanbullu Rumlar, Kıbrıs sorunu yüzünden, 
yanlarında yalnızca 200 TL (o zamanki kurla 22,2 dolar) 
ve 20 kiloluk bir bavulla, mal varlıkları ve banka hesap- 
ları da bloke edilerek sınır dışı edildiler (Demir ve Akar, 
1994: 63 vd.; Akgönül, 2007: 251-284; Alexandris, 1983: 
280-286). '® 


2) Fiziki Saldinlar 


e 1923'ten itibaren, ama esas olarak 1934’te Yahudi cemaatle- 


rine saldırılar başladı (Bali, 2001: 45-54; Levi, 1998: 24-38). 
6-7 Eylül 1955'te bir Özel Harp Dairesi-Derin Devlet işbir- 
liği sonucu İstanbul ve İzmir'deki gayrimüslimler pogro- 


17 


18 
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Mübadelenin öyküsü için bkz. (Fırat, 2009a: 329-334). Mübadelede “gelen- 
lerin” öyküsü için bkz. (Gökaçtı, 2004). “Gidenlerin” öyküsü için bkz. (Göç, 
Rumların Anadolu'dan Mecburi Ayrılışı (1919-1923), 2004). Ayrıca bkz. (Oran, 
2005: 161-184). 

Bu mal varlıkları ancak Turgut Özal zamanında, 1988'de “Davos Ruhu” sıra- 
sında serbest bırakılacaktır. 


ma (= çoğunluğun azınlığa devlet destekli saldırısı) uğra- 
uldı.'9 

e Istanbul sinagoglarına 1986, 1992 ve 2003'te bombalı sal- 
dırılar yapıldı. (Neve Şalom Sinagogu, 2016; 2003 İstanbul 
Saldırıları, 2016). 

e Ekim 2004'te Başbakanlık İnsan Hakları Danışma Kuru- 
lu'nun yayınladığı Azınlık Hakları ve Kültürel Haklar Ra- 
poru, basına tanıtma sırasında saldırıya uğradı ve yırtıldı.? 

e 2005'te Osmanlı Ermenileri konferansı devlet tarafından 
iki kez ertelenerek, zorlukla yapılabildi. Konferans kapı- 
sında yumurta atıldı.?' 

e 2006'da Rahip Santoro ve Rahip Brunissen'e, 2007'de Zir- 
ve Yayınevi'nde üç Hıristiyan'a, Rahip Francini'ye ve H. 
Dink'e, 2010'da da Rahip Padovese'ye çoğu ölümle sonuç- 
lanan saldırılar yapıldı. 


3) Yasalarda ve Uygulamada Dinsel Ayrımcılık 


Yukarıda sözü edilen 1924 Anayasası Md. 92'ye dayanan, 
1926 tarihli 788 sayılı Memurin Kanunu Md. 4/A'nın getirdi- 
ği “Türk olmak” şartı yüzünden, 1965'e kadar bütün kanunlar 
Müslüman Türk olmayanların memur olmasını önleyecek bi- 
çimde düzenlendi ve uygulandı: 


e 24 Ocak 1924 tarih ve 964 sayılı Eczacılar ve Eczahaneler 
Hakkında Kanun Md. 1 eczacılar için “Türk bulunma” şar- 
tını getirdi. 


19 6/7 Eylül olaylarının nedenleri, gelişimi ve sonuçları için bkz. esas olarak (Gü- 
ven, 2006: 25-101) ve ayrıca (Alexandris, 1983: 256-266; Akgönül, 2007: 175- 
224, Dosdoğru, 1993). 6/7 Eylül olaylarının fotoğrafları ve belgeleriyle ilgili ola- 
rak bkz. (6-7 Eylül Olayları, Fotoğraflar-Belgeler, Fahri Çoker Arşivi, 2005). 6-7 
Eylül olaylarıyla ilgili soruşturma ve mahkeme sürecinde Baş Hâkim olarak görev 
alan ve sonradan Askeri Yargıtay Başsavcılığı yapan Emekli Tümamiral Fahri Ço- 
ker'in, ölümünden sonra yayınlanmak üzere Tarih Vakfı'na bağışladığı bu arşivin 
sergisi pogromun 50. yılında Beyoğlu'nda açıldığında “Türkiye Türktür, Türk ka- 
lacak”, “Hainlere ölüm”, “Ya sev ya terk et” sloganları atan iki grubun saldırısına 
uğramış ve fotoğraflar tahrip edilmiştir (Yüzleşilmeyen İki Günden, 2013). 


20 Rapor'un öyküsü için bkz. (Oran, 2013a: 725). 
21 Bu konuda bkz. (Oran, 2013b: 85). 
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3 Nisan 1924'te 460 sayıyla çıkarılan Muhamat [Avukat- 
hk] Kanunu sonucu Rum avukatların % 75'i, Ermeni avu- 
katların 96 73'ü tamamen sübjektif gerekçelerle meslek- 
ten atıldı (Akgönül, 2007: 78-80, Bali, 2001: 225-226, 
Alexandris, 1983: 111-112).22 


e 1920, 30 ve 60O'larda “Vatandaş Türkçe Konuş” kampanya- 


ları düzenlendi. 


e 1925-30 arası gayrimüslimlere İstanbul ili dışına izin- 


siz çıkma yasağı getirildi (Bali, 2001: 45, 89-90, 220-221; 
Alexandris, 1983: 140, 180, 318).2 


e Hukuk dışı olarak Lozan Md. 42/1'den feragate zorlanan 


gayrimüslimlere 1926'da dinsel nikâh yasağı getirildi.”4 


e 1926'da yabancı şirketlerdeki gayrimüslimler işten attırıldı. 
e 28 Mayıs 1927 tarihinde kabul edilen 1055 sayılı Tesvik-i 


Sanayi Kanunu ve 26 Haziran 1927 tarihinde 1149 sayıyla 
kabul edilen Sigortacılığın ve Sigorta Şirketlerinin Teftiş ve 
Murakabesi Hakkında Kanun, personel için “Türk olmak” 
şartını getirdi. 


e 1927-1951 arası ve 1964'ten günümüze kadar İmroz ve 


Bozcaada'da Rumca eğitim Lozan Md. 14'e rağmen yasak- 
landı.” 


e 11 Nisan 1928 tarihinde çıkarılan 1219 sayılı Tababet ve 


Şuabatı San'atlarının Tarz-ı İcrasına Dair Kanun Md. 1, 
Türkiye'de doktorluk yapabilmeyi “Türk bulunmak” şar- 
tına bağladı. 


22 


23 


24 


25 
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Yahudi avukatların 96 43'ünün, Müslüman avukatların da 96 47'sinin mesleğe 
devam edemeyeceğine karar verilmiştir. Akgönül'ün dönemin günlük gazetesi 
La Gazette'ten aktardığı tabloya göre, Müslümanlar arasındaki iptallerin temel 
nedeni “kamu görevinde çalışıyor olmak”, Rum ve Ermenilerde ise “kötü şöh- 
ret” gerekçesidir (2007: 79-80). Ayrıca bkz. (Koraltürk, 2011: 205-228). 

Bali (2001: 127, dipnot 267) bu yasağın esas olarak 1932'de, Alexandris (1983: 
318) ise 1930'da kaldırıldığını söylemektedir. 

Konuyla ilgili olarak bkz. (Alexandris, 1983: 136-139; Bali, 2001: 57-66 ve 87- 
102; Aktar, 2000: 112-113). 

Bu iki ada konusunda bkz. (Alexandris, 1980, Fırat, 2009a: 325-356; Fırat, 
2009b: 592; Alexandris, 1983: 293). Konuyla ilgili bir Avrupa Konseyi raporu 
için bkz. (Council of Europe, Committee on Legal Affairs and Human Rights, 
2008). Master tezini İmroz üstüne yapan Elif Babül'den üç makale (Babül, 
2004; Babul, 2006; Babul, 2012). 


e Süryanilerin Mardin'deki azınlık okulları (idadi), 3 Mart 
1924'te 430 sayıyla çıkartılan Tevhid-i Tedrisat Kanunu 
gerekçe gösterilerek 1928'de kapatıldı, açılabilmesine an- 
cak 2013'te mahkeme kararıyla izin çıktı (Tansel, Taraf, 
10.08.2013). 

e 27.05.1929'da çıkartılan 1447 sayılı Menkul Kıymetler ve 
Kambiyo Borsaları Kanunu Md. 6/1’e göre, borsa acentesi 
olabilmek için “Türk olmak” gerekiyordu. 

e 1950'lerde “Türk olmayanlardan alışveriş etmeyin” kam- 
panyaları yapıldı. 

e 11 Haziran 1932 tarih ve 2007 sayılı, Türk Vatandaşları- 
na Tahsis Edilen Sanat ve Hizmetler Hakkındaki Kanun, 
her ne kadar yabancılara yasak getiriyor gibi gözükse de, 
T.C. vatandaşlığına geçmemiş gayrimüslim azınlıkları he- 
def alan bir Türkleştirme yasası biçiminde uygulandı. 

e 1930'larda İstanbul dışındaki Yahudilere Türkçe konuşma 
taahhütnamesi imzalatıldı (Bali, 2001: 159). 

e 21 Haziran 1934 tarihli ve 2525 sayılı Soyadı Kanunu, 
Md. I’de “Her Türk” diyerek ve Md. 3'te hangi soyadları- 
nın kullanılamayacağını belirtirken “yabancı ırk ve millet 
isimleri” diye zikrederek, gayrimüslimleri görünmez kıl- 
mayı amaçladı. 

e 1942'de Yahudi memurlar Anadolu Ajansı'ndan atıldı (Ba- 
li, 2011: 360-362). 

e Mayıs 1941-Temmuz 1942 arasında İstanbul ve Trak- 


26 Beyoğlu Süryani Kadim Meryemana Kilisesi Vakfı, “Milli Eğitim müfredatı- 
na ek olarak haftanın belli gün ve saatlerinde Süryanice dersi verebilmek” için 
Bakanlığa başvurmuş ve ret cevabı almıştır. Vakıf 24.09.2012'de başvurusunu 
tekrarlamıştır. Bakanlık cevap bile vermeyince dava açmıştır. Süryaniler konu- 
sunda Lozan'ı ilk defa tanıdığı için bir devrim niteliğinde olan kararın gerekçe- 
si özet olarak şöyledir: “Lozan'da azınlıklar için gayrimüslim Türk vatandaşla- 
n denmiş, bunların kimler olduğu ayrıca belirlenmemiştir. Gayrimüslim Türk 
vatandaşı olan Süryanilerin, Lozan 40 ve 41'de diğer azınlıklara verilmiş hak- 
lardan yararlanması gerekir. Davalı idarenin dayandığı kısıtlayıcı yasa hüküm- 
leri burada geçersizdir, çünkü Anayasa Md. 90/5'e göre, bazı kanunlar ile Lo- 
zan gibi temel hak ve özgürlüklere ilişkin uluslararası antlaşmaların çatışma- 
sı halinde, antlaşma hükümleri (yani Lozan) esas alınır.” Bununla birlikte, bü- 
rokratik engeller yüzünden, söz konusu okul bu satırların yazıldığı Mart 2015 
tarihinde henüz açılabilmiş değildir. 
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ya'daki gayrimüslim erkeklerin 18-45 (bazı kaynaklara 

göre 20-45 ve 20-60) yaş arasında olanları, askerlikleri- 

ni yapmış olanlar da dahil, toptan askere alındı ve ellerine 
silah verilmeyip “amele taburları”na yol inşaatı için gön- 

derildiler (20 Kura thtiyatlar Olayı) (Bali, 2001: 408-423; 

Akgönül, 2007: 99-114; Bali, 2004: 299-319).?’ 

1942'de gayrimüslimler Varlık Vergisi'yle iflasa zorlandılar 

ve Aşkale'deki çalışma kampına sürüldüler.2 

1940'lara kadar gayrimüslim vatandaşların nüfusları diğer 

vatandaşların (Müslümanların) kaydedildiği yere değil, 

ayrı bir “Ecanip” (ecnebiler, yabancılar) bölümüne kayde- 

dildi (Çetin, 2002: 73-75). 

e 1964'te Rum okullarında sabah duası yasaklandı, Patrik- 

hane'nin 1672 tarihli matbaası, Büyükada Rum Yetimha- 

nesi, 1971'de de Heybeliada İlahiyat Okulu kapatıldı. 

28.12.1988'de çıkartılan ve 1991'e kadar uygulanan Sabo- 
tajlara Karşı Koruma Yönetmeliği'nde “Memleket içindeki 
yerli yabancılar (Türk tebaalı) ve yabancı ırktan olanlar” 

“sabotaj yapabilecekler” arasında sayıldı (Çetin, 2002: 70). 

e 625 sayılı Özel Öğretim Kurumları Kanunu Md. 24/2, 
“Türk asıllı ve Türkiye Cumhuriyeti uyruklu” müdür baş- 
yardımcısı atanmasını öngördü. Bu hüküm 2007'ye ka- 
dar hukuken uygulandı, ondan sonra da fiilen geçerli oldu 
(Çetin, 2002: 78). 

e Lozan'danitibaren her gayrimüslim grubuna gizli bir “soy 
kodu” verildiği, bunun Süryanilere okul açtırılmamasında 
kullanıldığı 2013'te ortaya çıktı (Balancar, 2013; Saymaz, 
2013). 

e Gizli olarak kurulan “Azınlık Tali Komisyonu” gayrimüs- 
limlerin faaliyetlerini izledi, bütün izinler konusunda ka- 
rar verici oldu (Dayıoğlu, 2013: 767). 


27 Gayrimüslimlerin Osmanlı dönemindeki askerlik durumları için bkz. (Gülsoy, 
2000). 

28 Bu kanun ve uygulaması hakkındaki temel eser şudur: (Ökte, 1951). Bunun 
yanı sıra bkz. (Aktar, 2001: 135-243; Alexandris, 1983: 207-233; Güven, 2006: 
123-128; Yıldız, 2004: 253-257; Bali, 2001: 424-495; Akar, 2000, Çetinoğlu, 
2009). 
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4) Yargı'da Dinsel Ayrımcılık 


e Gayrimüslimlerin mal sayımları için kullanılan 1936 Be- 


yannamesi, gayrimüslim vakıflarının mallarına bilabedel 
el koymakta devreye sokuldu. Yargıtay 1971, 74 ve 75'te 
verdiği üç kararda gayrimüslim Türk vatandaşlarına “Türk 
olmayan” dedi ve Balıklı Rum Hastanesi Vakfı'nın malına 
el koydu: “Görülüyor ki Türk olmayanların meydana ge- 
tirdikleri tüzel kişiliklerin taşınmaz mal edinmeleri yasak- 
lanmıştır” (Oran, 2010: 104-107). 

Yargı, 1964'te kapatılan Büyükada Rum Yetimhanesi'nin 
Patrikhane'ye ait tapusuna el koyma kararı verdi (2005). 
İstanbul 2 Numaralı İdare Mahkemesi'nin 17.04.1996 tari- 
hinde verdiği E. 1995/1271, K. 1996/552 sayılı kararının, 
öğretmen bir Rum vatandaş hakkında şu terimi kullandı: 
“Yabancı uyruklu TC vatandaşı.” Danıştay 12. Daire de oy- 
birliğiyle onadı (Oran, 2010: 94). 


Üst Kimlik Olarak “Türk”: Bir Değerlendirme 


Bu üst kimlik asimilasyon yoluyla, Türk olmayan ama Müslü- 
man olan milyonları birleştirmiş, kaynaştırmıştır. Çünkü, Gi- 
riş'te de belirtildiği gibi, Balkanlar ve Ortadoğu'da kimliğin esas 
(hatta, tek) unsuru etnisite ve dil değil, din'dir. 

Bununla birlikte bu üst kimlik, kurduğu “Kemalist vesayet” 
sonucu gayrimüslimleri ve Kürtleri yabancılaştırmış, bu açıdan 
bölücü olmuştur. Bu vesayet, “Makbul vatandaş”ı LAik + HA- 
nefi + SUnni + MÜslüman + Türk, yani LAHASUMUT olarak 
tanımlamıştır. 

Bu “makbul vatandaş” tanımındaki: 


“Laik”, İslâm'ı baskılayan bir “laikçilik” olarak uygulanin- 
ca, halkın çoğunluğunu dışlamıştır; 

“Hanefi”, büyük çoğunluğu Şafii olan Kürtleri dışlamıştır; 
“Sünni”, hem Türk hem Kürt Alevileri dislamistir; 
“Müslüman”, gayrimüslimleri dışlamıştır; 
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“Türk”, Kürtler başta, kendine Türk demeyenleri dışla- 
mıştır. 


AKP Döneminde Birlik-Beraberlik İdeolojisi ve “Türk” 


Birleştirici olacak yerde önemli ölçüde dışlayıcı olan Kema- 
lizm'in yerine iktidara gelen AKP, İslâm-Türk sentezine daya- 
lı yeni bir birlik-beraberlik (cohesion) ideolojisi ve onun Yüce 
Sadakat Odağı'nı yerleştirmeye girişmiştir. Bu durumda LAHA- 
SÜMÜT, Osmanlı'nın son dönemindeki HASUMUT’e dönüş- 
müştür. Şöyle ki, Kemalist dönemde “Türk-İslâm” formülü ge- 
çerliyken, artık “İslâm-Türk” formülü geçerlidir. 

Bu karışım da Türkiye'nin en az 96 50'sini dışlamaktadır: Ale- 
vileri, demokrat/liberalleri, laik Müslümanları, Kemalistleri, 
gayrimüslimleri, Kürtleri, Fethullah Gülen hareketi gibi Müs- 
lümanları. 

Çok yakın zamanları yorumlamak zordur. Bununla birlik- 
te şu anda, Türkiye sivil toplumunun bir parçası olarak, gerek 
Kemalizm'in gerekse AKP'nin hatalarını görmemize yardımcı 
olacak iki önemli gelişme tohumunun yeşermeye başladığı bir 
AKP-içi dinamiğe tanık olmaktayız: İslâmcı muhalefet ve İs- 
lâmcı burjuvazi. 

Bu gelişmelerden birincisi yani İslâmcı muhalefet, adı üs- 
tünde, yine İslâm'ı referans almakta ama İslâm dışındaki dış- 
lanmış-ezilmiş gruplara empatiyle yaklaşmak suretiyle çok 
saygıdeğer bir insan hakları savunuculuğu sergilemektedir. 
1990'larda MazlumDer'in kurulmasıyla başlayan bu hareket 
2010'larda bazı küçük grupları yeşertmiştir: “Mütedeyyin Müs- 
lümanlar”, “Vicdanlı Müslümanlar”, “Vicdani Retçi Müslü- 
manlar”, “Antikapitalist Müslümanlar”, “Feminist Müslüman- 
lar”, “Genç Müminler” Bunlar Müslüman'a veya Türk'e değil, 
“insan”a vurgu yapmaktadırlar. 

Bu şimdilik küçük insan hakları savunucusu gruplar, İslâm- 
cıların iktidara gelerek baskıdan kurtulması sayesinde ortaya 
çıkmışlardır. Mesela, internette “Genç Müminler” imzasıyla ya- 
yılan metinde Başbakan Erdoğan'a, “Kibirden kurtulunuz, sev- 
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giye ve korkuya geri dönünüz” çağrısı yapilmistir.?? 

İslâmcı burjuvaziye gelince: 

Turgut Özal zamanından beri, Türkiye'de ciddi biçimde zen- 
ginleşen bir sermayedar grubu vardır. “Anadolu sermayesi”, 
“Yeşil sermaye”, “İslâmcı sermaye”, “Anadolu Kaplanları” gi- 
bi isimlerle anılan bu grup, şu anda AKP'nin kurmuş olduğu 
islâmcı vesayetin sosyo-ekonomik temelini oluşturmakla bir- 
likte, kısa zamanda burjuvalaşacak ve kendini güçlü hisseden 
her burjuvazi gibi liberalleşecektir. Şu anda bu “yeni zengin”ler 
1-2 kuşak sonra “burjuva”, daha sonra da “rafine burjuva” ola- 
caklardır. 

Aynen, Cumhuriyet'in kuruluşundan itibaren bizzat Kema- 
list devlet tarafından teşvik edilmiş Anadolu esnafının, bir ku- 
şak içinde, günümüzün rafine “büyük burjuvazi”sine dönüş- 
mesi gibi...” 
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Muhafazakâr ve İslâmcı Söylemde 
Beyaz Türk Hıncı: Beyaz Türk'e Kahretmek' 


TANIL BORA 


Beyaz Türk adı, neredeyse çeyrek asırdır kullanılıyor. Bundan 
dört yıl kadar önce Beyaz Türklüğün, çok defa (90'larda daha 
açıkça) neoliberal ideolojiyle birleşen bir kültürel-sınıfsal ırkçı- 
lığı teşhis etmeye elverişliliğinden söz etmiştim.? 2000'li yıllar- 
da savunmacı bir tavırla sahiplenilen, üstlenilen bir kimlik ha- 
line gelmesi, bir sınıf bilincinin ifadesi olarak dikkate değerdi. 
Beyaz Türklük etrafındaki bol alaylı münakaşayı, orta sınıf ve- 
ya elit fraksiyonları arasında bir kültürel-sınıfsal harbin (Kul- 
turkampf) sahnesi olarak tanımlamıştım. Bu kültürel-sınıfsal 
harp, —‘kontra’ bir kültürel ırkçılık diliyle— Beyaz Türkleri tah- 
kireden İslâmcı ve muhafazakâr söylemin zuhuruyla devam et- 
mekteydi. 

Buradan devam edelim. Beyaz Türklere kahretmek, daha çok 
da onlarla alay etmek, son üç-dört yılda, AKP iktidarının tahki- 
me dönük kanaat imalatının ve tevziatının gözde bir motifi ha- 
line geldi. Beyaz Türk 'olgusunu' aklamıyor bu; tekrar edersem, 
bir sınıfsal-kültürel ırkçılık söylemi olarak işleyen Beyaz Türk 
‘belasinin’ ortadan kalktığı anlamına gelmiyor. Fakat bu belâya 


l Bu yazı, Birikim'in 305. sayısında (Eylül 2014, s. 36-46) yayımlanmış makale- 
nin güncellenmiş versiyonudur. 


2 Sözü geçen yazılar için bkz. (Bora, 2010; Bora, 2013: 101-128). 
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takılıp kalmak, Beyaz Türklere dönük muhafazakâr-liberal ve 
islâmcı alaycılığın işaret ettiklerini gözden saklamamalı. Çün- 
kü orada da belâlı bir ayrımcılık söylemi yeniden üretiliyor. 

Alaycılıktan söz ediyorum; Beyaz Türk imgesinin tepki, 
kızgınlık, öfkeden çok alay konusu olması, sadece onun ‘ko- 
mikliginden’ kaynaklanmıyor olmalı — ki gerçekten komik- 
tir, başka... Asıl, mağlup edildiği için, alay konusudur. Beyaz 
Türk karşıtı alaycılık, politik ve kültürel-toplumsal bir üstün- 
lük duygusunun ifadesidir. Genel olarak, psiko-politik arzu ve 
hınçların ifadesidir. 

Beyaz Türklük etrafındaki psiko-politik çekişme, milli kim- 
lik tanımı etrafında bir mücadeledir aynı zamanda. Milli kimlik 
tanımıyla sınıf mücadelesinin kesişme alanıdır: Milli kimlik ta- 
nımı veya milli kimliğe ilişkin tanım erki etrafında, elitler arası 
bir sınıfsal mücadelenin sahnesidir. 

Şimdi muhafazakâr-islâmcı kanaat piyasasında biraz gezi- 
nip, Beyaz Türk karşıtı söylemin bize neler anlattığına bakalım. 


Beyaz Türk Karikatürü 


islâmcı mizah? dergisi Cafcaf'ın Kış 2011 sayisi* Beyaz Türkler 
konusuna tahsis edilmiştir. Karikatür ve çizgi bantlardan çok, 
bir kısmı aslında gayet ‘ciddi’ olan yazılarda, Beyaz Türkler ta- 
rif edilir ve dalgaya alınır. 

Salih Kılınç, gayet tafsilatlı bir Beyaz Türk tanımı yapar: En 
az üç nesildir şehirli, kökü Anadolu dışına, Balkanlar veya Kı- 
rım'a dayanan, ülkenin zorluklarını çekmeyip kaymağını yi- 
yen, hiç sistemin gadrine uğramayan, iyi okuyup yabancı diller 
öğreneceği ayrıcalıklı bir dünyaya doğmuş, bir iki yüzeysel-ni- 
teliksiz kitap okumayı aydın olmaya yeter sayan, burnu büyük, 
halkı aşağılayan, kendini kara kalabalıklardan yüksekte gören, 
elitist, dindarlardan, Kürtlerden, Alevilerden nefret eden, ken- 
dini ülkenin sahibi olarak gören, oyunu CHP'ye veren, kibar- 
nazik ama “iş kendinden olmayanların söz ve iktidar sahibi ol- 


3 Bu konuda bkz. (Cantek ve Gönenç, 2011). 
4 Bu bereketli kaynağa dikkatimi çektiği için Erdem Çolak'a teşekkür borçluyum. 
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masına gelince” darbelere, tedhiş hareketlerine bile sempati 
duyabilen bir robot resim çizer. 

Bu didaktik yazıdan sonra, gelsin makara... Suavi Kemal Yaz- 
gic “Beyaz Türk olmak için tıbbi çözümler” başlığı altında: Kal- 
bin sökülüp “vicdan hışırtısı” ihtimalini gidermek üzere beton 
döküldüğü, beynin yerine bulaşık süngeri takıldığı, kolay yalan 
söyleyebilmek için dile özel bir çip yerleştirildiği, kulakların ve 
gözlerin cıvayla doldurulduğu bir ameliyat hayal eder. Kâmil 
Yeşil imzalı yazı, Avrupa Yakası TV dizisinin Nişantaşı sosyete- 
sine kabul edilmek için debelenen taşralı Burhan Altıntop'una 
seslenir. “Bir türlü beyazlayamayan Türk” diye hitap ettiği bu 
“temiz Anadolu çocuğunu” boşuna uğraşmamaya çağırır, her 
şey bir yana ikide bir “Allahım, yarabbim” dediği içindir ki, Be- 
yaz Türk camiasınca benimsenmesi mümkün olmayacaktır. Z. 
Ayla Karadağ, “Beyaz Türklerin melezleşmemesi” için dikkat 
edilecekleri sıralar: Nutuk muskasını banyo yaparken bile çı- 
karmamalı, dini kelimeler kullanmaktan titizlikle sakınmalı, 
Arapça-Farsça-Kürtçe isimli insanlarla asla görüşmemeli, ‘düz’ 
hayvanseverlikle yetinmeyip “zürriyetsiz insan sevmez hayvan- 
severlerle” muhatap olmalıdır. Ahmet Turan Alkan, annesinin 
köylü kızı, babasının Çorumlu seyyar satıcı olduğunu İstanbul 
sosyetesinden saklamaya çalışan, sonunda aslında Çingeneler- 
den alındığı ortaya çıkan Beyaz Türk'ü karikatürize eder. 

Ahmet Turan Alkan'ın külliyatındaki en ciddi yazının, kesin- 
likle bundan daha nükteli, daha mizahi olduğunu söyleyebili- 
rim. Genel olarak, Cafcaf'ın özel sayısındaki ‘komik’ yazılar ve 
karikatürler, onlardan önce özetlediğim didaktik yazıdan pek 
de farklılaşmazlar. Pedantizm mizaha pek yer bırakmaz. 


Beyaz Türk Irkçılığı 


Beyaz Türklerle ilgili bu groteskleştirme, gündelik siyasi kana- 
at üretimine de yerleşmiş durumda. 

Tabii grotesk Beyaz Turk ‘dillerinin’, grotesklestirici anti-Be- 
yaz Türk teyakkuz için girdi sağlamaya devam ettiğini unutma- 
yalım. Yerel seçimler sırasında AKP'nin İzmir mitingindeki ka- 
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labalık hakkında “midyeyi kabuğuyla yemeye çalışan”, “vah- 
şiler, dangalaklar, hayvanlar” profili çizen, onları mesela bir 
trende salkım saçak seyahat eden Hintli fakirleri gösteren bir 
fotoğraf paylaşarak karikatürize eden sosyal medya performan- 
sı, zelil kültürel-sınıfsal ırkçılık tezahürleri içeriyordu. Yine ye- 
rel seçimler öncesi İstanbul-Yenikapı mitingini izleyen “çapul- 
cu” mahlaslı bir gözlemcinin notları, AKP tabanına dönük Be- 
yaz Türk bakışındaki şehirli-tahsilli hor görünün tevkifine el- 
veriyordu. Nitekim hemen üzerine vardılar.” 

Bu örnekler varittir. Ancak Beyaz Türk karikatürü çizmek 
için artık somut, reel Beyaz Türklere de ihtiyaç duyulmuyor. 
Beyaz Türk imgesi, AKP'nin bütün hasımlarının karikatürü 
olarak işlev görüyor artık. 


Jenerik İsim Olarak Beyaz Türk 


AKP'ye müzahir basındaki liberal yazarların, Beyaz Türk teri- 
mini nispeten ihtiyatlı kullandıklarını söyleyebiliriz belki. Haş- 
met Babaoğlu'nun (2014) “Kendine ‘zenciler’ yaratmayı sevdik- 
leri için beyaz dediğimiz Türkler” derken; veya Ali Bayramoğ- 
lu'nun (2013; 2014) sadece otoriter uygulamalara dönük olma- 
yıp “toplumsal kesimlerin farklılaşma ve eşitlenme çabasına yö- 
nelik [olan] beyaz Türk reaksiyonu”ndan söz ederken, tanım öl- 
çütü olarak seçkinci-ayrımcılığı vurgulayışlarındaki gibi... Ancak 
Babaoğlu'nda bu tanımın mücavir alanı çok geniştir: “Halktan 
tiksinen halkçılar; sağını solunu şaşırmış beyazdan daha beyaz 
solcular... Eski medyada yuvalanmış barış ve toplum düşman- 
ları... Son on yılda hem servetini hem de halkın seçtiği siyasiler- 
den nefretini yediye katlayan büyük sermayenin temsilcileri...” 


5 Misal, Hilal Kaplan (2014a), Yenikapı ‘casusunun’ gözlemlerinin özet aktarı- 
mını yapar: “Onlar talimatla bayrak kaldıranlar... İtaat edenler... Onlar besle- 
nemedikleri için boyu benden kısa olanlar... Onlar İstanbul'da denizi yılda bir 
kez görenler... Onlar birbiri ile konuşmayanlar... Onlar yanlarında bir adet ga- 
zete bile getirmeyenler... Evet hiçbirinin kolunun altında bir gazete yok.. Bir 
adet bile... Onlar telefona, internete bakmayanlar... Twitter mıvitter filan bil- 
meyenler... ‘Selfie’ cekmeyenler...’ Özet geçelim: Onlar cahil, az beslenmiş, kı- 
sa boylu ve koyunlar. Tabii bir de parayla iradesi satın alınmışlar, 'çapulcumuz' 
öyle diyor.” 
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Bu alabildiğine genişleyen tanım aralığı, muhafazakar-ls- 
lâmcı yazarların Beyaz Türk tanımını jenerikleştirme eğiliminin 
ipucunu veriyor. Hiç de “Beyaz Türk reaksiyonundan” ibaret 
olmayan muhalefeti, Beyaz Türklükle damgalama veya onun- 
la ilişkilendirerek itibarsızlaştırma eğilimi... Gezi isyanının yol 
açtığı reaksiyonda da kendini göstermişti bu. Yerel seçim kon- 
jonktüründe devam etti. Beyaz Türk söylemiyle alış verişi ol- 
mamış, özellikle de dini hareketi “gerilik” ve “gericilikle” öz- 
deşleştirmekten uzak durmuş olmalarıyla, Kemalizm-dışılıkla- 
rıyla bilinen aydınlar, Beyaz Türk ‘köklerine’ ve Kemalizme ge- 
ri dönmekle suçlandırıldılar. Beyaz Türk sıfatının jenerikleş- 
tirilmesi, Kemalist damgasının yaygınlaştırılmasıyla birleşti.” 
Milli iradeyi temsil yetkisine dayanarak her alanda —gerçekliği 
tayin otoritesi dahil— bütün otoriteyi talep eden, askeri vesayet- 
çiliğin yerine milli iradeci umumi vekâlet mutlakçılığını geti- 
ren iktidara karşı her eleştiri, seçkincilik ithamı üzerinden Ke- 
malizme bağlanabilir, “Beyaz Türk reaksiyonunun” suç ortağı 
ilan edilebilir böylece. 

Nitekim, Cumhurbaşkanlığı seçim yarışında Erdoğan'ın ra- 
kiplerinden, dini-muhafazakâr kimliğiyle bilinen Ekmeleddin 
ihsanoğlu da Beyaz Türk kadrosuna dahil edildi: “Aslında İh- 
sanoğlu da beyaz Türk sayılabilir. Annesi Türk değil ama biz 
Yahudi değiliz ki soy sop anneden geçsin. Babası öz be öz Türk 
olarak yaşadı Mısır'da. Sadece Ekmel Bey tam beyaz değil de- 
nebilir, fakat biraz değişiklik de lazım. Tıpkı beyaz ekmek gibi. 
Artık beyaz ekmek yemiyoruz dikkat ettiyseniz kepekli ekmek 


6 Yıldıray Oğur, “Yakup Kadri'nin yeğeni başlangıç pozisyonuna geri döndüğü- 
nü” teşhis ettiği Murat Belge'den “dayısının ‘Ne terbiye görmemiş, ne galiz, ne 
iğrenç bir goril sürüsü' diye tarif ettiği köylüler hakkında serinin devamını, Ya- 
ban-2'yi yazmasını da bekliyor”du (Oğur, 2014a). “Dindarlar para ve güç kar- 
şısında manevi değerlerden koptular, kendi vicdanlarının sesi yerine liderleri- 
nin sesini dinliyorlar” diyen Nilüfer Göle, “ülkemiz Müslümanlarını en iyi ta- 
nıyan sosyolog” iken şimdi “Vural Savaş iddianamesi ağzıyla konuşuyor” de- 
rekesine düşüvermişti Oğur'a bakılırsa. Hilal Kaplan da, daha önce Ertuğrul 
Özkök'e yakıştırılan “pop-sosyolog” sıfatını Göle'nin üzerine fırlattı (Kaplan, 
2014a). Bu yazılarda Belge'nin de Göle'nin de, “birikimli sosyalist” diye anılan 
Ömer Laçiner'in de adı verilmez; ince ince tariflemek veya söz oyunuyla belli 
etmek fakat adını vermemek, alaycılığı ve aşağılamayı ballandırmanın usulü- 
dür. (Oğur, 2014b) 
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daha sağlıklı. (...) Bir de laf aramızda Erdoğan'ın karşısında Ek- 
mel Bey'in meydanlarda görünmesi çok akıllıca değil. Zaten si- 
nirli bizimkisi, acısını kibar Ekmel Bey'den çıkarmasın.” (Kut- 
lu, 2014a). Milliyetçi-muhafazakâr popülizmin Beyaz Türk 
karşıtı söyleme döşenmiş kalıpları, zehirli imalara cirit atar bu 
laflarda. “Annesi Türk değil” lafı, Beyaz Türklerin aslında gay- 
rı Türk olduklarına dair imayı tekrar eder; geçerken tamamen 
alâkasızca —hatta “ne alâkası var” makamında— Yahudiliği zik- 
rederek, Beyaz Türk imgesine yapıştırılan dönmelik çağrışımı- 
nı da ihmal etmeden. “Sahici” Türk olmama ithamı, İhsanoğ- 
lu'nu Anadolu dışında doğmuş, “bize yabancı” biri olarak anan 
Recep Tayyip Erdoğan tarafından da sürdürülecektir. “Kibar 
Ekmel Bey” lafı, “yumuşaklık” ve tam-erkek-olmama imasına 
pas atar. Bayıla bayıla tekrarlanan “monşer” sıfatı, bu “yaban- 
cılık” ve “kibarlık” zamkını iyice yapışkanlaştırmıştır. Bütün 
bunlara nazaran masum sayılacak bir izlek olarak, Ekmel İhsa- 
noğlu'nun birkaç yabancı dil bilmesi de dile dolanmistir.’ th- 
sanoğlu'nu methetmek için seçkinci bir motif olarak kullanil- 
dığının herhalde birkaç misli enerji sarfiyatıyla, seçkincilik de- 
lili olarak ele geçirilip üzerinde tepinilmistir bu ‘malzemenin’. 
Beyaz Türklüğün bir zül olarak jenerikleştirilerek yaygınlaş- 
tırılmasının Cumhurbaşkanlığı kampanyasındaki şahane örne- 
gi, Selahattin Demirtaş'ın da bu sıfattan kendini kurtaramama- 
sıydı. Gerçi daha birkaç ay önce, BDP “Beyaz Türk siyaseti yap- 
makla” suçlanmıştı zaten (Kaplan, 2013): AK Parti muhitinden 
çok kendi taleplerine hasmane yaklaşan CHP çevrelerine ve 
“Turkiye Türklerindir yayın grubunun gazete ve televizyon- 
larına” iltifat ettiği, “‘akil insanları taşlayanlarla Gezi'ye çık- 
tığı” için... Selahattin Demirtaş da Yalçın Akdoğan tarafından 
(hem kendi adıyla hem Yasin Doğan müstearıyla) Beyaz Türk- 
lükle karalandı. Selahattin Demirtaş, daha önce “şahin, saldır- 
gan” bir tavır geliştirirken Cumhurbaşkanı adayı olunca “daha 
ılımlı, daha alttan alan tavırlar sergilemeye basla[mis], hatta hı- 
zını alamayıp eski Türkiye medyasının ve İstanbul sosyetesinin 


7 Orn. Hilal Kaplan'ın (2014c) “Yabancı dil bilmekten çok halkın dilini 
bilme”nin önemli olduğunu anlatan yazısı. 
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adayıymış gibi ‘beyaz Turk’ pozları vermekten çekinme”miş idi 
(Doğan, 2014b). “Etrafında bir dokunulmazlık ve kutsallık ha- 
lesi örülmeye çalışıldığı için” (bunu R. Tayyip Erdoğan'ın ya- 
kın çevresinden birisi söylüyor!) Beyaz Türk olmuş oluyordu 
Demirtaş: “Meğer HDP adayı eleştirilemez ve sorgulanamaz be- 
yaz Türk sınıfına çoktan dahil olmuş. Tebeşirle kendisini be- 
yazlaştırmaya çalışan bazı kifayetsiz muhterisler de onun adına 
hemen kılıç sallamaya başladılar.” (Akdoğan, 2014). 

Bu kültürel-ırkçı nefret söylemi, 2015 genel seçimlerinde 
(arifesinden sonrasına), HDP'nin Beyaz Türk olarak tanımla- 
nan çevreler (onların bazıları) arasında sempati görmesi ve ne- 
ticede ‘iyi’ bir oy alması üzerine, alevlenecekti.® Hatta o yılın 
Temmuz sonuna doğru, PKK kamplarını hedef alan hava bom- 
bardımanının sürdüğü günlerde, twitter'da “Üç F 16 Cihangir 
üzerinde alçak uçuş yapsın” diyen “istek parçası, mesela AKP 
Genel Başkan Yardımcısı Yasin Aktay tarafından da (sonradan 
yaptığı açıklamaya göre “mizah olsun diye”) retweetlenecek- 
ti.? Cihangir, malüm, Beyaz Türk imgesi ve klişesiyle (onun 
zengin-züppe olmaktan ziyade solcu-anarşizan-uçuk-marjinal 
çehresiyle) özdeşleşmiş İstanbul semtidir. 


“Beyaz Türkiye'nin Son Günlerini Yaşıyoruz” 


Beyaz Türk seçkinciliğinin-ayrımcılığının teşhisi (bazen icadı) 
ve ona gösterilen tepki, artık sadece kendi madüniyetine/mağ- 
duriyetine yakıt bulmaya dönük değildir. Bir zamandır, hor gö- 
renleri hor gören, onlara meydan okuyan, onlarla mağluplar 
olarak alay eden bir dil hâkimdir. Hilal Kaplan'ın Yenikapı mi- 
tingi bahsinde andığım yazısında örneğin, “seçkinci güruh” di- 


8 2015 seçimlerinde HDP'nin % 10 barajını geçmesi, AKP'nin anayasayı değiş- 
tirebilecek bir milletvekili sayısına erişmesini hatta neticede tek başına ikti- 
dar olmasını engelledi. Beyaz Türk olarak tanımlanan çevreler içinde kimileri, 
tam da bu maksatla HDP'ye oy vermişlerdi. Bunun yanında, HDP'ye pragmatik 
ödünç oy vermekle kalmayıp canı gönülden benimseyenler olduğu gibi, hınç- 
la bakanlar da vardı Beyaz Türk denen zümreler arasında. Bu konuda kısa bir 
yazım: <http//www.yuzdeon.org/ php/index, sayfa.php?SayiX-5veKX-122> 

9 Bu mizah anlayışı ve ‘fantezi’ üzerine bir yorum için bkz. (Adil, 2015). 
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ye andığı bu gruba meydan okunur: “Memleketi, halkın ver- 
diği oylarla seçilenler değil de, hâlâ kendini halkın ağababası, 
başöğretmeni sanan bu entel danteller yönetecek, biz de susa- 
cağız, öyle mi? Göbeğini kaşıyan, kıllı bacaklı, az gelişmiş, ye- 
tersiz beslenmiş, makarna-kömürcü, kısa boylu, bir türlü ay- 
dınlatılamayan, iflah olmayan, bilinçlendirilemeyen, örümcek 
beyinli bidon kafalılar, birleşin!” Seçimden sonra Elif Çakır, 
“CV’si olmayan işlerin insanları”nın, “acılı salçada kavrulmuş 
makarnaya ‘Penne Arabiatta' demediği için aşağıladığınız, 'eği- 
timsiz kafa' dediğiniz halkın tercihi çıktı sandıktan” diye kutlar 
zaferi (Çakır, 2014). Cumhurbaşkanlığı seçiminden önce yine 
Hilal Kaplan, meydan okuyordu: “Beyaz Türkiye'nin son gün- 
lerini yaşıyoruz. Tüm renkleriyle yeni bir Türkiye'nin ayak ses- 
leri yükseliyor, duyuyor musunuz?” (Kaplan, 2014b) 

Beyaz Türkler veya Beyaz Türklükle damgaladığı hasımla- 
rı karşısında AKP elitinin özgüvenini kabartan temel dayanak, 
azınlığa karşı çoğunluğu, “siyaset mühendisliğine” karşı “otan- 
tik” siyaseti temsil ediyor olmaktır; aslında bunların da berisin- 
de, basitçe siyaseten galip gelmiş olmaktır. Bu dayanağın, bir 
güç unsuru ve bir meşruiyet ölçüsü olmaktan çıkıp bizatihi bir 
sav, bir ilke mertebesine yükseldiğini görürüz." iktidar, her 
nevi liyakati ikame ediyordur. 


Expatriot 


Muhafazakâr-İslâmcı söylemde Beyaz Türklerin ‘eksik’, ‘bo- 
zuk’, ‘sözde’ Türkler olarak karalandığını, bu yazının başın- 
da bahsettiğim yazıda ele almıştım. Irki, dini, cinsi eksiklikler 
veya fazlalıklar (Yahudi, dönme, kozmopolit...), onları yaban- 
cı kılıyordur. Beyaz Türk söyleminin icadından çok öncelere, 
milliyetçi-muhafazakâr popülizme, onun faşist kollarına daya- 
nan kökleri vardır bu karalamanın. 

Yakın zamanda Alev Alatlı (2013) son romanında bu kalıba 


10 Yasin Doğan (2014a), “Beyaz Türklerin, monşerlerin, seçkincilerin, kibir abi- 
delerinin, halkın ter kokusundan rahatsız olanların masa başında yürüttükleri 
siyaset mühendisliği hep gelip halka toslamıştır” der. 
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yeni beton döktü. Gerçi o Türkiye'nin “akılla anlaşılmayacak” 
ruhunun kaybından yakınırken filistenizmi, “paçozluğu”, ge- 
nel olarak yozlaşmayı Beyaz Türklere mahsus saymıyor; Milli 
Görüş'ün helodluktan zelotluğadönüşümündeki “hız ve arlan- 
maz çıkarcılığa” da kızıyor. Fakat konumuz açısından 6nem- 
li olan, Beyaz Türkleri Expat diye tanımlamasıdır: yani expat- 
riot, yani yaşadığı ülkenin “insanı” olmayan, yani başka ülke- 
den gelmiş veya aklı-ruhu başka ülkede olan, yani bir nevi yer- 
li-yabancı... 

Bu fasılda, muhafazakâr-islâmcı neşriyatta Beyaz Türk ‘ko- 
nusunu' iş edinmiş olan Ali Nur Kutlu'nun"! sarkastik yazıla- 
rına özellikle değinmek lâzım. Ekmeleddin İhsanoğlu'yla ilgili 
“annesi Türk değil”li, kepekli ekmekli, “kibar”lı yazısından da- 
ha önce bahsetmiştim. Ali Nur Kutlu, “manifesto” mahiyeti ta- 
şıyan iki yazısında, Beyaz Türklere karşı müstekbir bir tavır ko- 
yarken, onları yabancılar, sözde-Türkler olarak horlamanın ba- 
riz örneğini verir (Kutlu, 2014a; Kutlu, 2014b). 

Öncelikle, merkez-çevre ezberini artık tersine çevirme- 
yi önerir Ali Nur Kutlu. “Merkez-çevre ilişkisi, ülkedeki ikti- 
dar kavramını ve onun psikolojik duygusunu doğrudan etkili- 
yor. Bugün ülkenin sahibi, asli unsuru, gerçek iktidarı gibi dav- 
rananlar... bize tepeden bakan elitistler... bütün meşruiyetini 
kendini merkezden konumlandırmaktan alıyor”dur. Onların 
zihniyetine göre “‘merkez’ demek, ‘Beyaz Turk’ diye tanımla- 
nan kişilerin yaşadığı yer demektir. Yani bu anlayışa göre batı- 
cı, laik, dine uzak, başörtüsüne karşı, etnik kimlik olarak Türk, 
ümmet kavramına karşı, Arapları, Kürtleri ve diğer tüm İslâm 
unsurlarını kendine uzak, Avrupa milletlerini yakın gören Be- 
yaz Türkler, merkezde duran asli unsurlardır. Aslında bahse- 
dilen sosyal tabaka, Cumhuriyetin kuruluşuyla bir proje ola- 
rak üretilen Cumhuriyet Halk Partisi burjuvazisidir.” Bu algı- 
nın oluşması, “bizim, yani Anadolu insanının” hor görülmesi- 
ne, komplekse sokulmasına, kişiliksizleştirilmesine yol açmış, 
“Yıllardır evin sahibi kendileri, biz ise sığıntı gibi hissetmemi- 
ze neden ol”muşlardır. 


11 Şüphesiz müstear isimdir. 
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Oysa “sosyo-politik bir kavram olarak ‘merkez’ demek ülke- 
nin merkezi, çoğunluğu, asli unsuru demektir”, “Anadolu in- 
sanı” demektir Ali Nur Kutlu'ya göre: “Hiçbir zaman CHP bur- 
juvazisi Türkiye ortalamasını, merkezi temsil etmedi. Hiçbir 
zaman Türkiye'de yaşayan ortalama bir vatandaş Ertuğrul Öz- 
kök'ün çizdiği Beyaz Türk profiline uymadı.” Devamında, mil- 
letin aslı olan Anadolu İnsanı ile arızi azınlığı olan Beyaz Türk- 
ler arasındaki kültürel ikilik şemalaştırılır: “ingiliz, Fransız, 
Amerikan aşıkları azınlıktır; Arap, Kürt, Çerkez sevenler ço- 
gunluktur. Evlerine ayakkabıyla giren, oruç tutmayan, şara- 
bın markasını bilenler arızidir; Eyüp Sultan'da dua eden, evin- 
de yatılı misafir ağırlayan, namazını kılan, orucunu tutan ço- 
gunluktadır. Biz evimizde kedi/köpek beslemeyiz, fok balıkla- 
rı için ağlamayız, eşcinsel hakları için kampanya yapmayız. Biz 
evimizde imanlı çocuklar yetiştiririz, Suriye'de ölen kardeşleri- 
mize ağlarız ve Mısır'da idama mahkum edilen 528 masum için 
kampanya yaparız.” Diğer yazısında tekrar edecektir bu ikili- 
gi: “Siz eve ayakkabıyla girmeyi modernlik, biz rezillik sayarız. 
Siz şarabın tadını,'? markasını, biz Yunus'un, Mevlana'nın Abı 
Hayatını konuşuruz. Siz kruvasan ve kahve ile kahvaltı yapar- 
sınız, biz peynir ekmek, tahin helvası yeriz. Siz Fransız peyni- 
ri Rokforu, biz Van otlu peynirini severiz. Siz evde kedi, köpek 
besler, çocuklarınıza ‘hamster’ sevdirmeye çalışırsınız, biz di- 
ni imanı bütün çocuk besleriz, evde hamster görüldü mü, necis 
diye annemiz süpürgenin sapıyla kafasına vurur” "3 

Beyaz Türklerin siyasi başarısızlık ve basiretsizlikleri de ya- 
bancılıklarıyla ilgilidir. Son yerel seçimlerden sonraki gayet 
alaycı yazısında, “her gün gazete köşelerinde yapılan sosyolo- 
jik analizlerin sadece Anglo-Sakson ülkelerde geçerli” olabile- 
ceğini söyler Ali Nur Kutlu. 


12 İçkiciliğin alâmeti olarak ısrarla şarabın anılması, alkol günahına bir de yaban- 
cılık/Frenklik mıhı çakmak içindir. Nitekim içkiyi AKP'ye ve muhafazakârlı- 
ga karşı “laik hayat tarzı” savunusunun bir alametine dönüştürenler de, bunu 
yerli-milli içki rakı üzerinden yaparlar. İçki/rakı etrafındaki hayat tarzı müca- 
delesi hakkında kısa bir deneme: http://www.birikimdergisi.com/haftalik/dun- 
ya-raki-gunu 

13 Cafcaf'taki “zürriyetsiz insan sevmez hayvanseverler” kalıbını hatırlayın. 
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Ali Nur Kutlu'nun yazıları, topyekün iktidar iddiasını pekiş- 
tirir: “Biz Türkiye'nin asli unsurlarıyız, merkeziyiz, çoğunlu- 
guyuz, sahibiyiz. CHP zihniyetinin ürettiği burjuvazi azınlıktır, 
çevredir, tali unsurlardır. Siz bakmayın medyada seslerinin çok 
çıktığına, siz bakmayın ekonomide, bürokraside, yurtdışında 
seslerinin çok çıktığına, asla onlar merkez değildir, asli değildir.” 

Asli unsur olmadığını, azınlıklığını böyle hırsla vurgulama- 
nın varacağı nokta, Beyaz Türk'ün hayat hakkının, tali konu- 
munu kabullenmesine ve asli unsurun müsamahasına tabi ol- 
masıdır. Asli sığıntı, onlardır. Ali Nur Kutlu, alayla tehdidin 
birbirine karıştığı mahut “Beyaz Türk kardeşim” hitabıyla, bu- 
nu hatırlatır: “Allah aşkına, Elazığ Palu'ya gidip Zaza Gakkoşa, 
‘Erdogan diktatörmüş' diye söyle bakim size ne yapıyor Beyaz 
kardeşim. Yani o laflar TT'de durduğu gibi durmaz Palu'da. Ri- 
ze'de ‘Bascalan Erdogan’ diye hele bir laf edin bakalım o pişto- 
vu size karşı hangi yöntemle kullanıyorlar görün.'* Yani Ana- 
dolu'ya bir gelin, bir gezin buraları. Bak bildiğiniz gibi değil bu 
millet inanın. Gelecekseniz Ramazan'dan önce gelin. Oruç yi- 
yeni döverler bizim oralarda. Özgürlük var falan derseniz iki 
katına çıkar kötek.” 5 

Yeni bir şey değil tabii. Osman Yüksel'in Serdengeçti dergi- 
sinden, Komünizmle Mücadele Dernekleri'nden beri, yetmiş 
yıllık geleneği var bu dilin. Nasıl eski anti-komünist ajitasyon 
sadece komünistlere muhtaç olmadan, “hümanistlere”, CHP'li- 
lere de kahrederek işlediyse, Beyaz Türkleri alaya alan bu aji- 
tasyon da sadece Beyaz Türk'e muhtaç değildir. 


14 Buradaki çirkin imanın üzerinde durmayalım. Rize'de, Cumhurbaşkanlığı se- 
çim kampanyasında Selahattin Demirtaş'ı desteklemek üzere tek başına stand 
açan emekli öğretmenin “millet” tarafından nasıl linç saldırısına uğradığını ha- 
tırlayalım. 

15 Ali Nur Kutlu, okuduğunuz bu makalenin Birikim'deki ilk versiyonunun ya- 
yımlanmasından sonra, 19 Eylül 2014'te Yeni Şafak'taki köşesinde “Beyaz 
Türklerin sosyalist savunucuları” başlıklı bir yazı yazarak, “Beyaz Türkleri ala- 
ya almış, aşağılamış, maskaraya çevirmiş ve karikatürize etmişiz. Peki bunlar- 
dan bir sosyalist neden rahatsız olur?” diye soracaktır. Ona göre bunun sebe- 
bi, Türkiye'nin sosyalistlerinin de esas itibarıyla Beyaz Türk olması; kendi hal- 
kına, onlardan “sanki Masai Mara yerlileri” gibi bahsedecek kadar yabancılaş- 
mış olmasıdır. 
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Patoloji 


Ali Nur Kutlu'nun Beyaz Türk tasvirinde, kültürel tiksinti görü- 
lüyordu. Markar Esayan'ın yaklaşımında, Beyaz Türkler patolo- 
jik bir vaka olarak görülür (Esayan, 2014a; 2014b). Mecburen 
beraber seyahat ettiği küçük bir grup Beyaz Türkün kendi nef- 
retlerinde kaybolmuş halini görünce, içi “öfkeden ziyade acıma 
hissi ile” dolmuştur. Hekim şefkatiyle eğilmeyi gerektiren bir 
toplumsal hastalık olarak yaklaşır meseleye. Dindarlığı eğitim- 
le tedavi edilecek bir araz olarak gören Beyaz Türk söyleminin 
veya Kemalist dogmatizmin simetriği... 

Beyaz Türkleri “gayrımüslimlerin malları ile zenginleşmiş, 
devlet bürokrasisinin tepe noktalarını ele geçirmiş, medyada 
söz sahibi İttihatçı elitlerden”, “bazı holdinglerin sahipleri ve- 
ya onların dolgun ücretli çalışanlarından” ibaret saymamalıdır 
Esayan'a göre. “Onlar, işte bizim komşularımız, bazen anne- 
miz, iş arkadaşımız, bazen bir öğretmen, bir esnaf, bir bakkal, 
bir akademisyen veya bir işçi”dir — yani “kucaklaşmamız gere- 
ken” bizim insanlarımız... Hastalığın kaynağına inmek, “kendi 
kendinden nefret eden” bu “yaralı sosyoloji”nin teşhis ve teda- 
visine eğilmek lazımdır. 

Esayan Beyaz Türk patolojisini, T. C. Devletinin kuruluş ‘fel- 
sefesine’ dayandırır: “Türkiye, bir yarı sömürge mantığı ile ku- 
rulmuş, böl-yönet taktiği ile idare edilmiştir. Devlet imkânları, 
şiddet veya özendirici önlemler ile (Ötekilerin, sonra da devle- 
tin yağmasından küçük paylar) toplum mühendisliği yapılmış, 
‘siyahlardan’ bir “beyazlar” topluluğu ortaya çıkarılmaya çalışıl- 
mıştır. Bu kolonyal stratejidir ve tüm sömürge coğrafyalarında 
yıkıcı bir sosyolojik çelişkiye neden olmuştur.” Devamında, şu 
hızlı özeti geçer: “80 yıl boyunca bu insanlar aslı faşizm olan 
bir tedrisattan geçirildiler ve bunun çağdaşlık olduğu öğretil- 
di onlara. Devlet zoruna dayalı yalan bir dünyayı cennet bildi- 
ler ve hiçbir şey değişmeyecekmiş sandılar. Şimdi de ‘cennet- 
ten kovulma sendromu! yaşıyorlar. ‘Laiklik’ diye benimsedikle- 
ri aslında İslâmofobi ve halka karşı ırkçı duygulardı. Solcuları 
ise gerçekten halkı kurtarmak için sokaklara çıktılar ama hal- 
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kın kendisinden hazzetmedikleri için darbelerin garnitürü ol- 
dular. 80 darbesinden sonra da reklamcılık sektörüne girip, Si- 
mavi ve Doğan'ın yüksek ücretli işleri ile zenginleştiler ve halk- 
tan iyice koptular. Önce askeri vesayetin çökmesi, sonra da Ge- 
zi ve 17-25 Aralık'ın geri tepmesi ile iyice zıvanadan çıktılar.” 

Beyaz Türklerin bu toplum mühendisliğinin ürünü olduğu- 
nu düşünür Esayan: “Genler ile öyle oynanmış, insanlar öyle 
kendilerine yabancılaştırılmış ki” “Hastalar ama hasta olduk- 
larını bilmiyorlar. Körler ama görüyoruz zannediyorlar. Cahil- 
ler ama kendilerini bilge olarak görüyorlar.” Bu kesimin “top- 
luma entegrasyonu”, Türkiye'nin Kürt veya Alevi sorunundan 
daha zorlu bir sorunudur ona göre. Bir tur ‘halk sağlığı” soru- 
nu gibi yaklaşır soruna: Başbakanı “psikiyatristler ve sosyal 
psikologlarla bu konuyu masaya yatırma”ya, “Beyaz Türkle- 
rin üst yapısının bilinçli ahlâksızlıkları ile altyapının çaresizli- 
gi birbirinden ayırt” etmeye, “bu hasta nesle öfkelenmek yeri- 
ne, onlara nasıl yardım edilebileceğine dair ciddi bir yol harita- 
sı çizme”ye çağırır — profesyonel tıbbi yardım işini ‘ciddi kastet- 
tigini’ vurgulayarak. Bu da, Erdoğan'ın hattı harekâtını bir psi- 
kopatoloji sorunu olarak gören bakış açısının simetriği... 

Beyaz Türk faşizminde de, Erdoğan'ın hal ve tavrında da 'arı- 
zalı psişik tezahürler görülebilir elbette; hele söz konusu olan 
faşizmin “kökenleri” ise, psiko-politik analizin bir gerçeklik ze- 
mini kuşkusuz vardır. Fakat burada karşılaştığımız, nesneleşti- 
ren bir tıbbileştirme söylemidir — ve bizzat faşizandır. 


Eski Orta Sınıfa Karşı Yeni Orta Sınıf, 
Eski Elite Karşı Yeni Elit 


Beyaz Türkler tartışmasıyla ilgili yazının başında bahsettiğim 
makalede, bir dönemin hayli popüler olan yazarı İdris Özyol 
örneğinde, beyazlara karşı siyahlığı üstlenerek “kara çocuk- 
lar” romantizmi yapan söylemi konu etmiştim. Aşağıdakilerin, 
aşağılananların elitlere karşı öfkesini estetize eden bir söylem- 
di bu. Bu yazıda ele aldığım örneklerde de Beyaz Türk söyle- 
minin aşağıladığı “milletimizi” sahiplenen, onunla özdeşleşen 
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bir söylemle karşılaştık. Örneğin, AKP mitinglerindeki tezahü- 
ratla alay etmek üzere, bir ‘köylü’ veya ‘maganda’ nidası olarak 
karikatürleştirilen “hüloooğ”, Hilal Kaplan ve Yıldıray Oğur'un 
zikrettiğim yazılarında inadına sahiplenilerek hasımlara çevril- 
mişti: “Aşk ile hüloooğ!” “Hüloooğ diye bağırsak bizi tanır mı- 
sınız ?” 

Fakat bu, İdris Özyol'unkinden farklı bir strateji, farklı bir 
edadır. O, aşağıdakilerin öfkesini —elbette entelektüel bir do- 
nanımla stilize ederek— yankılayan bir anti-entelektüalizm ya- 
pıyordu. “Hüloooğ” alaycılığını tersine çeviren stratejide öf- 
ke değil karşı-alaycılık var ve aşağıdakilerle özdeşleşse de, bir 
orta sınıf 'zevki' var. Beyaz Türklerin seçim yorumlarını ala- 
ya alırken “analiz kasmak”tan bahseden Hilal Kaplan, “hede 
hödöler...” diyen Elif Çakır, ‘bildiğin’ Kolejli diliyle konuşur- 
lar. Parodi yapmak icin de değildir bu, ‘zaten’ öyle konuşuyor- 
lardır. (Parodi de eksik kalmaz beri yandan: Ali Nur Kutlu Be- 
yaz Türklere hitap eden yazılarını “Işıklar içinde kalın”, “Işıklı 
günler dilerim” diye bitirir mesela.) Bu arada Hilal Kaplan, Ye- 
nikapı “çapulcu”sunun yazısında “ikili karşıtlık” terimini kul- 
lanmasını “ona ikilem denir” diyerek düzeltir: “entelektüel ser- 
maye de bizde artık”, diye okuyabiliriz bunu. 

Hilal Kaplan “Türkiye'deki alt sınıfın önemli bir kısmının Ak 
Parti döneminde orta sınıfa yükseldiğini” söyler; Nihal Bengi- 
su Karaca da “Erdoğan başkanlığındaki hükümetin Türkiye'yi 
ekmek derdinden alıp pastanın kıyısına getirmiş... Orta sınıfı 
genişletmiş... pastanın tadına ilk kez bu dönemde bakan insan 
kitlesini çoğaltmış olması”yla övünür (Karaca, 2014). Burada, 
bir orta sınıflaşma davasını temsil etme morali vardır — muha- 
fazakâr ideolojinin evrensel ülkülerinden birinin orta sınıfların 
genişlemesi olduğunu tekrarlamaya gerek yok. Muhafazakâr- 
liberal ve İslâmcı aydınlar, genişleyen yeni orta sınıf profilini 
temsilen Türkiye'nin yeni elitini teşkil etme azmindeler. Yıl- 
dıray Oğur “kibirli Beyaz Türk bakisi[nin], AKP'lileri yeni or- 
ta sınıfa layık görme”yişine içerliyor (Oğur, 2014b); Hilal Kap- 
lan, “eski elitlerin... yeni elitlerin hızına yetişeme”diğini, daha- 
sı “gelişmelere önayak olacak zihin yapısına sahip olma”dığını 
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söylüyor (Kaplan, 2014d). Eski eliti yerinden etmenin bir aleti 
olarak, Beyaz Türk figürüyle meşguller. Onu karikatürize edi- 
yor -ki hiç zor değildir!—, ayrıca kapsamını genişleterek bütün 
muhalif entelektüel, toplumsal, politik sesleri itibarsizlastirma- 
ya dönük bir heyülaya dönüştürüyorlar. 

Böyle bir heyülaya duyulan ihtiyaç, buna yapılan hınç yatı- 
rımı, bir sınıfsal-kültürel özgüven sorununa işaret ediyor olsa 
gerektir. Muhafazakâr bir burjuvazi, orta sınıf ve “insan kay- 
nakları” oluşumunun gür bir kaynağını oluşturan Gülen hare- 
ketiyle girilen şiddetli mücadele de muhtemelen bu tedirginli- 
gi büyütüyordur. Yusuf Kaplan'ın R. T. Erdoğan'a hitaben “sü- 
per zeki çocukları masonik şebekelerin elinden kurtarma” çağ- 
rısı yapması, bu tedirginliğin de bir ifadesi. Uzun yıllardır muh- 
tevası hakkında herhangi bir fikir vermeksizin bir medeniyet 
iddiasının hamasetini yapan Kaplan, zeki çocukları kaptırma- 
manın nihai çözümünü, “başka kültürlerin gönüllü acentalığı- 
nı yapan Boğaziçi, Bilkent ve ODTÜ”yü “yıkmakta” görüyor: 
bunların yerine “Amerikan kültürünün ve dünyasının izini sü- 
ren, bir Amerikan ruhu geliştirmeye çalışan” —diye tavsif etti- 
gi—, “Ivy League üniversitelerine” ve aynı zamanda “Nizamül- 
mülk medreselerine” benzer yeni pilot üniversiteler kurulması- 
nı niyaz ediyor (Kaplan, 2014). Üniversitenin ‘olayinr rical ye- 
tiştirme işlevine indirgeyen Nizamülmülk medresesi gönder- 
mesinden bakiye kalan: Boğaziçi/ODTÜ/Bilkent hasedine ba- 
nılmış Ivy özentisidir... 


Beyaz Türkler - Ak Türkler 


Beyaz Türkleri alaya aldığı özel sayısının kapağında Cafcaf, 
başka bir meseleye göz kırpmıştı aslında. Kapaktaki spota ba- 
kalım: “Kavga yeni başlıyor! Yeni Beyaz Türkler ve eskimeyen 
Beyaz Türkler unvan için kapışıyor. İyi oynayan kazansın.” Ka- 
pak karikatüründe, galerideki “sınırlı sayıda üretilmiş” süper 
lüks otomobili kapmak için kavga eden, biri Müslüman öteki 
laik iki zengin görülüyordu. Beyaz Türk karikatürizasyonunun 
berisinde, burjuvaziler/orta sınıflar/elitler arası bir mücadeleye 
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nazar eden bu kapaktaki perspektife derginin içinde sadece iki 
yazı refakat etmekteydi. Salih Kılınç, Beyaz Türklerin önümüz- 
deki dönemlerde beyazlıklarını kaybedeceklerini söyledikten 
sonra şu soruyu soruyordu: “Bakalım ileriki dönemlerin beyaz- 
ları kimler olacak? ‘Anadolu Aslanları'nın çocukları/torunları, 
Erol Yararların, Kadir Topbaşların sulbünden gelenler... tam 
anlamıyla beyazlaşacak dördüncü kuşak Sabancılar, Koçlar, 
üçüncü kuşak Şahenkler mi, İstanbullu gazetecilerin, medya 
imparatorlukların mirasçıları mı?” Bir de, “Ak Türk mü Beyaz 
Türk mü” başlıklı testte (Cafcaf, 2011), muhafazakâr burjuva- 
zinin “yeni beyazlar” olacağı bir yozlaşma senaryosu kurgula- 
nıyordu: “Beyaz Türkler devri bitiyor”du ama “şimdi de aynı 
zihniyet iki çalım, bi takla ile metamorfoz geçirip AK zihniye- 
tin içine yuvalanıyor. Hanımları örtülü, sekreterleri mini etekli 
olanlara Ak Türk diyoruz ahali! Eski hayatında Havai'ye gider- 
ken şimdi Dubai'ye gidip âlem yapana da Ak Türk diyoruz. (...) 
Malı hamuduyla götürüp, her sene hacda umrede günahlarını 
sıfırlayabileceğini sananlara Ak Türk diyoruz, Beyaz Türk'lerin 
bir versiyonu olarak.” 

Yakın tarihte Yeni Şafak'ta, genişleyen orta sınıfın yeni katı- 
lımcılarının “beyazlaşma” eğilimine dikkat çeken bir yazı ya- 
yımlandı (Kılıçarslan, 2014). Yeni orta sınıflar içinde özel ola- 
rak sadık AKP'lilere (“Ak Türklere”) değil, AKP'nin geniş oy ta- 
banının habitus'una bakan bir gözlemdir bu. “10 yıl krediyle ev 
almanın, 5 yıl krediyle araba edinmenin, 9 ay taksitle tatile git- 
menin” beraberinde getirdiği “canhıraş istikrar isteği”nin, ikti- 
darın en sağlam dayanağını oluşturduğunu saptayan İsmail Kı- 
lıçarslan, bu yeni orta sınıfın “beyazlama çabasına” dikkat çe- 
kiyor. O da seyahatte rastladığı bir ‘sosyal tip üzerinden örnek- 
liyor gözlemini: “Sütlü nescafe içerken ‘kahve kokusu bana ya- 
şam sevinci veriyor” gibi son derece sofistike (!) cümleler ku- 
ran, gazetenin arka sayfasında gördüğü Recep Tayyip Erdoğan 
fotoğrafına bakıp ‘bu adam benim askim’ diyen, omzunda Mus- 
tafa Kemal dahil bir sürü dövmesi olan... etrafındaki herke- 
sin duyacağı şekilde “özel olarak rica ettim, bana koridor tara- 
fı verdiler diyerek ekonomi kabininde business etkisi oluştur- 
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maya çalışan”, bu arada şarap servisi de isteyen ve “ucuz şarabı 
‘beyazlık’ zanneden yeni bir orta sınıfımız olmuş” diyor. “Hele 
hele bu yeni orta sınıfın bir de ‘dindar’ olanları var ki evlerden 
ırak. Onları da yazarız inşallah” diye bağlayarak... 

Onları yazanlar zaten olmuştu — meseleyi bir ‘görgüsüzlük’ 
meselesinden ibaret olarak da görmeden... de söz etmek gere- 
kir. Adem Çaylak'ın “Çukurambarlaşma” terimini öneren yazı- 
sı, “beyazlaşmayı” cepheden sorgulayan muhalif İslâmcı elesti- 
rinin derli toplu bir örneğidir (Çaylak, 2012). “Günümüz be- 
devileri (sistemden dışlanmış, kırsal alanlarda yaşayan ve göre- 
ce daha fakir kesimler) olan muhafazakârlar, medenilerin (sis- 
temin kalbini oluşturan şehir merkezlerinde yaşayan ve göre- 
ce daha varlıklı ve kültürlü kesim) elinde bulunan yaşam stan- 
dartlarına paralel evrenleri kendi elleriyle kurmaya başlamış- 
lardır”, Çaylak'a göre. Ankara'nın eski gecekondu bölgesiyken 
mutenalaştırılan rant bölgelerinden Çukurambar, bu dönüşü- 
mün tipik sahnesidir: buradaki lüks konutlara yerleşen “Ak 
Parti milletvekilleri, bürokratları, siyasi kadroları ve partiye ya- 
kın muhafazakâr işadamları”nın hayat tarzını, “modern kapita- 
list değerler sistemi üzerine kurulu piyasa tipi Protestanlaştırıl- 
mış ‘dinci’ sekülerleşme” olarak tanımlar Çaylak. Böylece, “po- 
zitivist felsefe ve Jakoben laiklik anlayışı üzerine kurulu mili- 
tarist devletin” baş edemediği “Müslüman değerler”, kapitaliz- 
min kurduğu hayat tarzı tarafından tasfiye edilecek gibi görün- 
mektedir ona. 

Çaylak'ın yorumu, uzun aktarılmaya değer: 


Daha çok büyükşehirlerin kenar mahalleleri ve mücavir alan- 
larından ya da Anadolu taşrasının destek verdiği muhafazakâr 
partinin iktidara gelmesi ile başkente taşınan bu aileler, uzun 
yıllar sömürü, ezilme, rantiye ve zulüm söylemi ile eleştirdik- 
leri merkezdeki 'seküler' çıkar çevrelerinin sahip oldukları im- 
tiyazları elde ettikçe sevmeye başlamışlardır. Ticari hayatın 
zorluğu ve çok çalışma gerektiren ve çoğu zaman da haksız- 
lık ve ciddi risklerle yüz yüze kaldıkları ekonomik sıkıntıla- 
rından, iktidar tarafından dağıtılan rantı elde etmekle kısa za- 
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manda zahmetsiz servete konacak olmanın verdiği tatlılık, bu 
kesimlerin ayartılmasının en önemli nedenidir. Gelirin temel 
belirleyicisinin ‘statü’ olduğu ve daha çok “iktidar ticareti? üze- 
rinden zenginleşmenin yaşandığı bir Osmanlı klasiği, “her ik- 
tidar kendi zenginini yaratır sözüne haklılık kazandırırcasına 
günümüz Türkiyesi'nde kendini üreten bir mekanizmaya dö- 
nüşmektedir. (...) 


Tıpkı mazlumların zalimlerine benzemesi gibi dünün dışlanan 
taşralı Müslümanları, zamanla iktidarı elde etmenin özgüve- 
nine sahip olsalar da şehirli ve güç sahibi olmanın dayanılmaz 
cazibesine kendilerini kaptırarak taşrada muhafaza etmeye ça- 
lıştıkları dini ahlâk ve değerlerden uzaklaşmaya başladılar ya 
da dini ahlâk kendilerinde zaten hiç kök salmamıştı. Böylece 
dini yaşam biçimleri yerini, lüks kafelerde nargile eşliğinde ya- 
pılan sohbetlere, modern tapınak merkezleri haline gelen alış- 
veriş merkezlerinden yapılan törene ve bir yaşam şekline bü- 
rünmüş lüks alışverişlere, sabahları arkadaşlarla yapılan brun- 
chlara bıraktı. Artık altlarındaki lüks 4X4 cipleri ve lüks evle- 
ri ile Çankaya'nın eski kodaman semti GOP sakinlerinden ne 
farkları vardı ki? Belki en önemli farkları CHP değil de Ak Par- 
tiye oy atmaları, namaz kılmaları, oruç tutmaları ve kahir ek- 
seriyetle içki içmemeleriydi. 


“Çukurambarlaşma”nın toplumsal ve politik neticesi: “mu- 
hafazakâr ‘kirlibeyaz Turk’ sınıfı”nın oluşumudur Çaylak'a gö- 
re. “Daha tam olarak ‘beyaz Türklere benzeyemedi”kleri için 
kirlibeyaz diyordur; ancak modernligin ve kapitalizmin onları 
tam olarak beyazlatacağını beklemektedir. 


Yeni Bir Heves, Yeni Bir Hınç 


Uzun ömürlülüğüne bakılırsa, Beyaz Türk, kullanışlı bir sos- 
yal tip taslağıdır. Karikatürleştirmeye müsait olmasının, kulla- 
nışlılığını artırdığı şüphesiz. İslâmcı ve muhafazakâr söylemin, 
bu karikatürün de karikatürünü çıkartmaya meylettiğini, Beyaz 
Türk tarifinin şümulünü genişlettikçe genişlettiğini görüyoruz. 
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Bu arzu, bu heves, bir hıncın işareti. Sadece milliyetçi-muha- 
fazakâr mazlumluk söyleminin ürettiği hincin® yıllanmış biri- 
kimiyle açıklayamayacağımız bir hınç... Ondan da besleniyor, 
fakat burada bir ‘fazla’ var. Bir meydan okuma ve yerinden et- 
me/yerini alma arzusu var: Bir yeni orta sınıfın ve onları temsi- 
len bir yeni entelektüel zümrenin, memleketin yeni elitini teş- 
kil etme iddiası... 

Gözünü hasmının karikatüründen alamayışı; onun yarı-ay- 
dınlığıyla, dar kafalılığıyla, ayrımcı nefretiyle, en çok da mağ- 
lupluğuyla eğlenmekte bulduğu zevk, derinlerdeki, galip olma 
kibrinin örtemediği bir özgüven sorununa işaret ediyor olsa ge- 
rektir. Bu husumetin, toplam dar kafalılığı, toplam yarı-aydın 
(tahsilli cehalet) performansını ve toplam orta sınıf narsisizmi- 
ni çoğalıtığı da kesin. 

Muhafazakâr yeni orta sınıfların Beyaz-Türkleşmesini mese- 
le eden eleştirel İslâmcı söylem, yeni iktidar elitinin Beyaz Türk 
karikatürizasyonu ve alaycılığıyla gözden saklamaya çalıştığı 
sınıfsal stratejiyi ayan etmesi bakımından önemlidir. Bu eleş- 
tirinin kısıtı da, standart modernlik-laiklik kahriyyesinin kıs- 
kacından çıkamaması. Oysa beyaz'ın imâ ettiği kolonizasyon 
ve sterilizasyon, kültürelle beraber, onun berisinde, pirüpak 
(bembeyaz!) sınıfsalın boyasıdır. 
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‘Postkolonyal’ Bir Tahayyül: 
“Yeni Türkiye'nin Yeni Ulusu' 


ELÇİN AKTOPRAK 


AKP'nin 2011'de başlayan üçüncü iktidar döneminden itiba- 
ren en sık duyduğumuz sloganlardan biri “Yeni Türkiye”, bu 
sloganı bağlamına oturtmak için en öne çıkarılan kavram ise 
“dava”dır. Yeni, Türk Dil Kurumu tarafından eski karşıtı olarak 
tanımlanırken; dava ise sav, sorun, ülkü olarak karşımıza çıkar. 
Türkiye'de İslâmcı muhafazakâr çizginin dava vurgusunun ta- 
rihselliği de göz önüne alınarak, AKP'nin “Yeni Türkiye”sinin 
bu tarihsel “dava”yla ilişkisini çözümlemek önem kazanır. Bu 
çalışmada “yeni” ile “dava” arasındaki ilişkiyi AKP'nin ulus in- 
şası üzerinden tartışmaya çalışacağım. Bunu yaparken niyetim, 
AKP'nin dinsel milliyetçiliğini AKP'nin kendisini içine yerleş- 
tirdiğini iddia ettiğim postkolonyal bağlamda değerlendirmek. 
Lakin, AKP'nin ulus inşa söylemini ve politikalarını postkolon- 
yal milliyetçilik dahilinde incelememin temel nedeni, AKP'yi 
sömürgeci bir düzeni yıkan temel aktör olarak görmekten zi- 
yade, AKP'nin ve dayandığı tabanın kendisini bu bağlam için- 
de bir ulusal kurtuluş hareketi gibi tanımlamasıdır ki, tam da 
bu nokta “dava” ile “Yeni Türkiye” kavramlarının eklem yeri- 


l Bu yazının daha geniş bir versiyonu, “Postkolonyal Bir “Dava” Olarak “Yeni 
Türkiye”nin Yeni Ulusu” başlığıyla SBF Dergisi'nin 71(1), 2016 sayısında ya- 
yınlanmıştır. 
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ni oluşturmakta ve bize AKP'nin postkolonyal tahayyülündeki 
“yeni ulusu” ve tüm bu yeniliğin dayandığı geçmişi anlamaya 
dair temel girdileri sunmaktadır. 

Bu minvalde sorulması gereken ilk soru AKP'nin sömürge- 
leşmekten ne anladığı ve sömürgecisinin kim olduğu sorusu- 
dur. Bu soruya verilecek cevap elbette AKP'nin dayandığı İs- 
lâmcı muhafazakâr? geleneği içeren derin ve geniş bir çalışma 
alanını oluşturur. Lakin, bu çalışmanın sınırları dahilinde, ve 
fakat yine bu geleneği dikkate alarak, AKP'nin söyleminde sö- 
mürge olmanın Türkiye özelinde işgalin fiili gerçekliğinden zi- 
yade, zihin dünyasının sömürgeleşmesi ve devletin halkından 
yabancılaşması olarak algılandığını söylemek mümkündür. 
ilerleyen sayfalarda açıklanacağı gibi, bu söylemde sömürge- 
ci “öteki” genel bağlamda Batı medeniyeti olarak kodlansa da, 
Türkiye özelinde Batı'nın temsilcisi olarak görülen Kemaliz- 
min, Kemalist rejimin ve seçkinlerin temel sömürgeci fail ola- 
rak kabul edildiği görülmektedir.? Bu kabul AKP iktidarının ilk 
dönemlerinde satır aralarına sıkıştırılsa da, günümüzde artık 
daha açık bir şekilde dillendirilmektedir. Necip Fazıl'ın sıklıkla 
dile getirilen “Öz yurdunda garipsin, öz vatanında parya!” di- 
zeleri hem bu algının tarihselliğinin hem de AKP'nin kendisini 
nasıl bir postkolonyal temsilci konumuna yerleştirdiğinin belki 
de en net ifadeleridir. Davutoğlu, Haziran 2015 genel seçimleri 
öncesinde Sakarya mitinginde bu dizelere atıfla “artık kimse öz 
yurdunda garip, öz vatanında parya değil” derken, garip ve par- 
ya olunan dönemi “10 yıllar boyu” diyerek Kemalist cumhuri- 
yet dönemi olarak işaret etmekte ve eklemektedir: “artık yurda, 
ümmete, millete, vatana, bayrağa sadık AK Parti kadroları var” 
(Davutoğlu, 07.02.2015). 


2 Bu makalede AKP'nin dayandığı düşünce geleneği İslâmcı muhafazakâr ge- 
lenek olarak tanımlanmıştır; fakat bu tanım Türkiye'deki İslâmcı ve muha- 
fazakârları kabaca tek bir sepette değerlendirme gayesinden ziyade, AKP'nin 
Türkiye'de bu kesimleri birleştiren bir koalisyon olması nedeniyle tercih edil- 
miştir. Bu nedenle de çalışma boyunca bu kesimlerin ortak argümanlarına dik- 
kat çekilecektir. Farklar ve ortaklıklar için ayrıca bkz. (Bora, 2003). 

3 Bu bağlamda özellikle muhafazakâr çevrelerin aynı kesim için kullandığı “be- 
yaz Türk” de aslında kendilerini yerleştirdikleri postkolonyal bağlamı örnek- 
leyen önemli kavramlardan biridir. Ayrıca bkz. (Bora, 2010). 
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AKP'nin iktidara geliş dönemine ve iktidardaki ilk uygula- 
malarına ve söylemine baktığımızda bu “öze ve gerçek sahibi- 
ne dönüş” vurgusu söz konusu değildir. Batı'yla ekonomik, si- 
yasi ve kültürel bir uyum vaadi ön plandadır. Fakat hükümetin 
iktidarı sağlamlaştıkça ve yüksek oy oranlarıyla kendine güve- 
ni tazelendikçe bu portrenin değişmeye başladığı görülür. Bu 
değişim 2011 genel seçimlerinden ve özellikle Gezi hareketi- 
nin ardından hızlanmış, daha kutuplaştırıcı bir dille, daha açık 
ifadelerle ve politikalarla AKP adeta bir kurucu iktidar rolü- 
nü sahiplenerek “Yeni Türkiye” sloganını uygulamaya geçir- 
meye başlamıştır. Değişim ekonomik alandan ziyade siyasi ve 
kültürel alanda kendisini göstermekte,” Batı'yla ilişkiler çer- 
çevesinde temelde kültürel farklılığa dikkat çekilerek özellik- 
le siyasilerin söylemlerinde sıklıkla başvurulan “dava”nın meş- 
rulaştırıldığı görülmektedir. Türkiye'de muhafazakârlık ve ka- 
pitalizm arasındaki ilişkinin geçmişten günümüze hikâyesi de 
zaten ekonomi merkezli bir eleştiri beklentisi yaratmaz; fakat 
tam da bu durum aslında hem AKP'nin postkolonyal söylemi- 
ni hem de AKP'yi postkolonyal çalışmalar dahilinde inceleme- 
yi anlamlı kılmaktadır. 

Dirlik'in son dönem postkolonyal eleştirinin genellikle içine 
düştüğü bir durum olarak işaret ettiği, ekonomi-politik temelli 
bir eleştiri yerine daha çok kültürel bir eleştirinin ön plana çık- 
ması ve mücadelenin kültürel bir zeminde (Dirlik, 2002: 442) 
kimlik temelli verilmesi AKP için de geçerli bir durumdur. Bu 
öyle bir haldir ki, “sömürgeci dönemin” veya AKP diliyle tek 
parti, yani CHP zihniyetinin ürünü olarak görülen kültürel ve 
siyasal kimlikler baskıcı ve inkârcı bir rejimin çıktısı olarak ka- 
bul edilirken, ne bu kimliklerin ne de bu tarihin kendi kimli- 
ginin inşasındaki yeri tartışmaya açılmaktadır (Dirlik, 2002: 
429). Böylece sömürge öncesinden günümüze bozulmamış bir 


4 Zehra Yılmaz'ın Dişil Dindarlık kitabında dile getirdiği gibi, aslında “küre- 
sel İslâmcı hareket, neoliberal sisteme karşı bir tepki hareketi olmaktan çok 
onu yönlendirenlere karşı eleştirileriyle bir anlamda mevcut/var olan ekono- 
mik düzeninin üretimine katkıda bulunur. Fakat bunu İslâmi ahlâk anlayışıy- 
la sistemi “ıslah etmeye’ çabalayarak yapar” (2015: 13). AKP de bu hareketin 
bir parçası olarak aynı çerçevede değerlendirilmelidir. 
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kimlik yanılsaması yeni bir kolektif kimlik inşasının, yani ulu- 
sal kimliğin zeminini hazırlar. Bu nedenle “O şanlı akıncı yur- 
duna döndü” (Davutoğlu, 07.02.2015) denilirken AKP sömür- 
gecilerin birbirine yabancılaştırdığı devlet ile milleti birleşti- 
ren ve her ikisine de hak ettiği değeri vererek hak ettikleri ye- 
re yükseltecek, kendi değerlerini kaybetmemiş bir ulusal kur- 
tuluş hareketi olarak kendisini kodlamaktadır. “Dava” bu bağ- 
lamda genel içeriğini kazanırken, konjonktüre göre de tarihsel, 
coğrafi ve/veya ahlâki vurgularla doldurulmaktadır. Bu vurgu- 
ların merkezinde İslâm yer almaktadır. Kimi zaman “Kudüs bi- 
zim davamızdır” (Davutoğlu, 07.11.2014) denilirken, kimi za- 
man da dava “Hz. Adem ile başlayan iyinin ve kötünün müca- 
delesi devam etti. Hak ile batıl mücadelesi. İsimleri fanidir. Ba- 
ki olan davadır.” (Erdoğan, Hürriyet, 27.08.2014) denilerek 
iyiliğe dair ve iyilik için bir adalet mücadelesi olarak tanımla- 
nır. Fakat AKP döneminde en jenerik anlamıyla “dava” -tüm 
bu tarihsel, coğrafi ve ahlâki vurguları içerecek bir şekilde— 
“Yeni Türkiye”nin inşası olarak karşımıza çıkar. 

Bu makalede AKP'nin ulus inşa söylemindeki dinsel milliyet- 
çilik dahilinde “dava” ve “Yeni Türkiye” tahayyülünün gelişim 
süreci Partha Chatterjee'nin (1996) Hindistan örneği üzerin- 
den postkolonyal milliyetçiliklerin üç evresi olarak betimlediği 
dönemleme temelinde ele alınmaya çalışılacak, AKP dönemin- 
de “parya”dan “muktedir”e geçiş süreci incelenecektir. Bu bağ- 
lamda Doğu'nun Batı'dan farklılığıyla yüzleştiği kalkış evresine 
ve Gramscici anlamda pasif devrimin başladığı manevra evre- 
sine İslâmcı muhafazakâr söylemin kendi sömürgecisiyle mü- 
cadelesi üzerinden yer verilecek; fakat asıl olarak AKP'nin va- 
rış evresinin faili olarak sahip olduğu rol ulus inşası bağlamın- 
da ve dinsel milliyetçilik temelinde son bölümde değerlendiri- 
lecektir.” 


5 Elbette bu değerlendirme Hindistan ve Türkiye örneklerinin benzerliği iddia- 
sından yola çıkmamaktadır ve Hindistan örneği bir kalıp olarak Türkiye'ye uy- 
gulanamaz. Osmanlı ve Türkiye'nin hiçbir zaman bir sömürge devleti olma- 
ması en temel karşılaştırma zeminini ortadan kaldırmaktadır. Lakin postko- 
lonyal çalışmalar sömürge deneyimi, bu deneyimin geçmiş ve gelecekteki et- 
kileri bağlamında hem sömürge sonrası devletler hem de küresel gelişmeler 
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Kalkış Evresi: Karşılaşma ve Bölünme 


Partha Chatterjee, postkolonyal bir milliyetçilikte kalkış evre- 
sini milliyetçi bilincin Aydınlanma sonrası rasyonalist düşün- 
ce tarafından yaratılan bilgi çerçevesiyle karşılaşma, yani Doğu 
ile Batı arasındaki özel bir kültürel farklılığın olduğunu kabul 
anı olarak tanımlamaktadır (1996: 99). Bu karşılaşma ve ka- 
bul anı, Türkiye'de kabaca Batı yanlısı ve İslâmcı muhafazakâr 
olarak ayırabileceğimiz düşünce geleneklerinin 19. yüzyıl Os- 
manlı Devleti'nin Batı karşısında gerileme koşullarında paylaş- 
tığı ortak bir deneyimdir. Her ikisi de bu deneyimi bilfiil bir iş- 
gal rejimi altında yaşamamışlardır; lakin karşılaşma anının et- 
kisi ve devletin bekası sorunu iki düşünce geleneğini de kendi 
devletlerinin çöküş halini problematize etmeye yönlendirmiş- 
tir. Bu minvalde Chatterjee'nin Hindistan örneğinde kalkış ev- 
resinin bir niteliği olarak tanımladığı kendi devletinin bağımlı- 
lığının ve geriliğinin nedenlerini kendi kültüründe arama hali 
(1996: 129) hem Batı yanlısı hem de İslâmcı muhafazakâr ka- 
natta ortaya çıkacaktır. İlk kabul, kendi kültürlerinin farklılığı- 
dır ve önemli bir ortak kabullenme sürecidir. Fakat ardından 
kalkış evresinin çelişkilerini yansıtacak şekilde bir çatallanma 
ortaya çıkar. Batı yanlısı diyebileceğimiz kanat bu sorunu top- 
yekün bir Batılılaşma hamlesiyle çözmeye çalışacakken, İslâm- 
cı muhafazakâr kanat kendi kültürünün farklılığını Batı'ya kar- 
şı bir üstünlük alanı bularak korumaya çalışacaktır. İki düşün- 
ce geleneği arasındaki bu farklılık her ikisinin de Osmanlı'da 
başlayan modernleşmenin ürünü olduğu gerçeğini değiştir- 


ve imparatorlukların devam eden etkileşimleri bağlamında bir çalışma alanı- 
na sahiptir (Quayson, 2000: 2-4). Bu minvalde iktidar ilişkileri sadece fiili zor 
ve işgal üzerinden çalışılmaz; iktidar karşısındaki mağdur ve/veya mazlum öz- 
nenin kendisini inşasına da o öznenin gerçekliği üzerinden bir alan açılır. Bu 
nedenle Türkiye'deki İslâmcı muhazafakâr çizginin Kemalist rejim karşısında- 
ki mazlum ve mağdurluğunu sömürgeci/sömürülen ve Bat/Doğu dikotomi- 
leri üzerinden anlamlandırması bu kesimin hem postkolonyal çalışmalardan 
faydalanmasını sağlamış hem de bizzat kendilerinin bu bağlamda bir çalışma 
konusu haline gelmesine neden olmuştur. Ve yine bu nedenledir ki, AKP dö- 
nemi dinsel milliyetçiliğini bir postkolonyal milliyetçilik örneği olarak ele al- 
mak, AKP'nin ulus inşasını değerlendirmek açısından faydalı bir zemin sun- 
maktadır. 
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mez; fakat her ikisinin bu süreçle ilişkisini, baş etme tarzını ve 
söylemlerini farklılaştırır. 

Cumhuriyet dönemine Kemalizm olarak devam edecek olan 
Batı yanlısı kanat kendi ulusunun geri kültürünü dönüştürerek 
(Chatterjee, 1996: 129), yani ekonomik, sosyal, kültürel ve si- 
yasal bağlamda Batılı bir devlet ve ulus inşasına girişerek ilerle- 
meyi hedefleyecektir. Bu söylemde Batı'dan algılanan bir tehdit 
yok değildir; lakin bu algı daha çok yeni kurulan devletin yıp- 
ratılması, bölünmesi ve/veya işgal tehdidi üzerinden şekillenir. 
Bu düşünce geleneğinde maddi ve manevi alanda Batılılaşma 
hedeflenir ki, bu ayrım postkolonyal bir milliyetçiliği ayırt et- 
mek için son derece önemlidir ve fakat Kemalist söylemde kar- 
şımıza çıkmaz. Maddi ve manevi alan ayrımı kalkış evresinden 
itibaren özellikle İslâmcı muhafazakâr kanadın söylemine hâ- 
kim olacaktır.” 

Chatterjee, bu ayrımın özellikle sömürgelerde ortaya çıktığı- 
nı belirtir. Maddi alan Batı'nın ekonomik ve teknolojik üstün- 
lüğünü temsil ederken, manevi alan ulusun hayata geçirildiği 
alandır. Sömürge örneklerinde milliyetçiler devlet sömürgeci 
bir gücün elinde dahi olsa, egemen olanın ulus olduğunu vur- 
gularlar (Chatterjee, 2002: 22-23). Bu vurgu maddi alan karşı- 
sında ulusun daha temel olmasına ve önemli olanın manevi ala- 
na ait olduğuna yöneliktir. Bu argümanın Türkiye örneğinde 
Osmanlı'nın çöküşü ve cumhuriyetin kuruluşu sürecinde Batı 
yanlıları tarafından da sahiplenildiği söylenebilir; lakin bu ar- 
gümanı içselleştirerek manevi alanın, yani kültürel alanın sö- 
mürgecinin kültüründen farklılığı ve üstünlüğü vurgusunu asıl 
sahiplenen İslâmcı muhafazakâr kanat olagelmiştir.” Kalkış ev- 


6 Bu evredeki durumu İslâmcı muhafazakâr kanat içinden ve benzer şekilde 
açıklayan bir örnek için bkz. (Arslan, 1995). 

7 Maddi-manevi alan ayrımı özellikle Alman ve benzer tarz milliyetçiliklerdeki 
kültür vurgusunu akla getirmektedir. Fakat her ne kadar Slav milliyetçiliğin- 
den örnekler Osmanlı üzerinden postkolonyal bir çerçevede değerlendirilebi- 
lirse de, özellikle Alman milliyetçiliği için benzer bir sömürge bağlamı bulmak 
zordur. Alman milliyetçiliğinde kültür aynı zamanda bir soy bağının göstergesi 
olarak da anlam kazanır ki, Chatterjee'nin postkolonyal bağlamda ayırdığı ma- 
nevi alanda aile her ne kadar ön plana çıksa da, soy vurgusu ön plana çıkmaz. 
Bu, herhangi bir postkolonyal milliyetçilikte soy bağının belirleyici olmayaca- 
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resindeki milliyetçi hareket içindeki farklı siyasi programların 
temel çelişkisi Türkiye örneğinde de yaşanır. Bir taraf modern- 
leşme için Batı'yla işbirliğine girerken, diğer tarafta özellikle 
din temelli kültürel bir hareketin ağır bastığı görülür (Chatter- 
jee, 1996: 158). 

Tanzimat'tan itibaren maddi ve manevi alandaki topyekün 
Batılılaşma hamlelerine yönelik en önemli eleştiri Batıcı kana- 
dın manevi alandaki teslimiyetidir. AKP'nin dayandığı İslâm- 
cı muhafazakâr geleneğin Kemalizme temel eleştirisi de bura- 
dan beslenir; çünkü Kemalizmin ulus inşa sürecinde Batılı bir 
ulusal kimlik inşa ederken, aynı zamanda düşmanıyla da ay- 
nılaşma gayreti içinde olduğu iddia edilir. Tam da bu neden- 
le Batı'nın bir temsilcisi olarak Kemalizm Batı'yla özdeşleşti- 
rilerek “sömürgeci” öteki halini alır ve izlediği ulus inşa sü- 
reci devlet ile milletin yabancılaşmasının nedeni olarak sunu- 
lur. Oysa İslâmcı muhafazakâr kanatta daha fazla izlerini bul- 
duğumuz postkolonyal milliyetçiliğin dikkat çeken yanı, mad- 
di alanda Batı medeniyetinin üstünlüğü kabul edilse de, mane- 
vi alanda Doğu'nun üstünlüğünün vurgulanmasıdır (Chatter- 
jee, 1996: 129). Doğu ruhani üstünlüğünü korurken, Batı'nın 
sanayi ve teknolojilerinin öğrenilmesinin de saf dışı bırakılma- 
dığı bir kültürel ideal şekillenecektir (Chatterjee, 1996: 143). 

Türkiye'de İslâmcılığın ve muhafazakarhgin® modernleşme- 
nin bir ürünü olduğu kabul edilirse (Kara, 2004: 41), bu gele- 
neğin Batı'nın maddi alandaki üstünlüğünü kabulünde şaşırtıcı 
bir durum söz konusu değildir. Hatta Bulaç, İslâmcıların zihin- 
sel arka planlarında ilerlemeci bir tarih anlayışına sahip olduk- 
larını söyleyerek (2004: 61) bu düşünce geleneğinin modern- 
leşmeyle ilişkisini manevi alana da taşırır. Ne var ki, Osman- 
lı döneminde bu geleneğin altını çizdiği sorunlar bile maddi ve 
manevi alan ayrımlarını ortaya çıkarmaktadır. Bu sorunlar, “İs- 


ğı anlamına gelmez, ama bu bağ manevi alanın özü olarak postkolonyal milli- 
yetçiliğin belirleyeni de olmaz. Oysa Alman milliyetçiliği için soy bağı doğru- 
dan bu milliyetçiliğin kendisinin bir milliyetçi hareket sıfatı haline gelmesine 
neden olmuştur. AKP örneğinde de manevi alanın belirleyeni soy değil, dindir 
öncelikle. 


8 Muhafazakârlık vurgusu bana aittir. 
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lâm dünyasının askeri, ekonomik, siyasi ve teknolojik alanlar- 
da gerileme içinde olması, bu gerilemenin sorumlusunun İslâm 
değil, gelenek, yerleşik kurumlar ve dış etkiler olması ve salta- 
nat rejimleri, özellikle de geleneksel ulemadır” (Bulaç, 2004: 
59). Geleneksel ulemanın bir sorun olarak tasvir edilmesinde 
de görüldüğü gibi, Bulaç, Osmanlı döneminde ilk İslâmcı nes- 
li aslında ulema ve Yeni İslâmcılar olarak ayırmakta, dönemin 
Batı yanlıları gibi Yeni Islamcilarin da devleti ele geçirmeyi, dö- 
nüştürmeyi ve devlet üzerinden toplumu yeniden inşa etmeyi 
hedeflediklerini belirtmektedir (2004: 58-59). Tam da bu he- 
defin kendisi manevi alandaki üstünlük vurgusuyla birleştiğin- 
de kalkış evresindeki bir postkolonyal milliyetçilik portresin- 
den bahsedilebilir ve “dava”nın esasları da aslında bu dönem- 
de şekillenmeye başlar. 

Bu portrede ve bu evrede hedeflenen bu amaca rağmen Ba- 
tı karşısında savunmacı bir tutum benimsendiğini de eklemek 
gerekir (Aktay, 2008: 35-36; Kara, 2004: 38). Açıkel, mazlu- 
mun bir yandan kozmik teslimiyete uygun bir biçimde çarmıha 
gerilmeyi kabul etmesini, diğer taraftan da tarihsel adalet adı- 
na hıncını ve öfkesini başkalarına karşı kanalize edebilmesini 
ezikliğin diyalektiği olarak açıklar (1996: 181). işte bu diyalek- 
tik kalkış evresinde İslâmcı muhafazakâr geleneğin Batı ile kar- 
şılaşma anının bir ürünüdür ve mazlumluğun kutsallaştırılma- 
sı ile davanın mazlumluğun nihayete erdirilmesi olarak birleş- 
tirilmesi bu evrede ortaya çıkmaya başlar. 


Manevra Evresi: “Halk İçin” 


Chatterjee'nin postkolonyal milliyetçiliklere ilişkin tespitinde- 
ki ikinci evre manevra evresidir. Manevra evresinin milliyetçi- 
ler için en önemli sorunlarından birisi sömürge ülkedeki köy- 
lülük ile “aydınlanmış” bir milliyetçi siyasetin rasyonalist bi- 
çimlerinin uzlaştırılmasıdır (1996: 159). Bu sorun ya köylü bi- 
linci dönüştürülerek ya da bu bilinç özümsenerek aşılacaktır. 
İlk seçenek tarım ekonomisinin dönüştürülmesini ve nihai ola- 
rak köylülüğün ortadan kaldırılmasını hedeflerken, ikinci se- 
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çenek köylü kitlelerin, temsil edilecekleri ama oluşturucu bir 
öğesi olamayacakları bir ulus yaratma davasına kazanılmasıdır. 
Sömürge bir ülkede kapitalist dönüşümün merkezi siyasi-ide- 
olojik ikileminin ortaya çıktığı yer, yani manevra evresi bura- 
sıdır ve bu ikilemin çözümü popüler unsurların anti-sömürge- 
ci mücadele davası için seferber edildiği ama devlet yapısına da 
dahil edilmediği bir pasif devrimdedir (Chatterjee, 1996: 159). 
Chatterjee, pasif devrim kavramını Gramsci'den ödünç alırken, 
kavramı postkolonyal milliyetçiliklerde pre-kolonyal ve kolon- 
yal dönemden bir tür otantik moderniteye geçişin taşıyıcısı ola- 
rak tanımlar (Chatterjee, 2007: 11). 

Bu tanım ve örnek üzerinden gittiğimizde Türkiye'de ma- 
nevra evresinde ortaya çıkan ilk seçeneği Kemalizmin ve özel- 
likle tek parti dönemi CHP'nin temsil ettiği, ikinci seçeneğinse 
Demokrat Parti döneminden itibaren Türkiye sağının politika- 
sı olarak şekillendiği söylenebilir. Bu minvalde Demokrat Parti 
“halk için”, CHP ise “halka rağmen” olmakla özdeşleştirilecek- 
tir (Dursun, 2003: 62). Bu dönemde ortaya çıkan bu özdeşleş- 
me günümüzde AKP'nin cumhuriyet tarihinde kendi çizgisini 
Demokrat Parti'den başlatması ve kendisini bu dönemde başla- 
yan mücadelenin takipçisi ve tamamlayıcısı olarak tanımlama- 
sı bağlamında da açıklayıcıdır. Manevra evresi, AKP'nin dayan- 
dığı İslâmi muhafazakâr gelenek açısından hem davasının te- 
mel iddialarını netleştirdiği hem de “sömürgecisiyle” mücade- 
leyi başlattığı dönemdir. 

Hindistan örneğinden temel farklılık bu evrede de elbette 
açıktır. Mücadele yabancı bir devlete karşı değil, devlet ile hal- 
kı Batı taklitçiliğiyle yabancılaştırdığı iddia edilen “içerideki 
düşmana” karşıdır. Bu karşıtlık Hindistan'daki gibi bir kapita- 
lizm eleştirisi içermekten ziyade Kemalizmin siyasi ve kültürel 
politikaları üzerinden şekillenir. Elbette Türkiye tarihi içinde 
özellikle İslâmcı hareketler içinde kapitalizm karşıtlığı var ola- 
gelse de, genel çerçevede Türkiye'de İslâmcı muhafazakâr çiz- 
ginin Soğuk Savaş dönemindeki anti-komünist kökleri (Taş- 
kın, 2014: 408; Yaşlı, 2015: 650) ve hem küresel hem de Tür- 
kiye bağlamında muhafazakârlığın kapitalizmle organik bağı 
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da (bkz. Mollaer, 2009; 2012) Kemalizm karşıtlığının daha çok 
manevi alanda şekillenmesinde etkilidir. 

Aktay, cumhuriyet sonrası İslâmcılığın, özellikle 1950'ler- 
den itibaren en önemli özelliğinin toplumdan neşet etmesi ol- 
duğunu belirtirken (2008: 36), Bulaç da tek parti dönemini 
“halka rağmen halk için” olarak tanımlayarak (2004: 66) bu id- 
dianın nedenini açıklar. Bulaç, İslâmi hareketin toplumsal ke- 
narın, önemsiz addedilen çevrenin siyasi tepkisi ve talebi ola- 
rak şekillendiğini belirtirken (2004: 66-67), Açıkel de bu dö- 
nemden itibaren İslâmcı, muhafazakâr ve/veya İslâmcı muha- 
fazakâr tüm Türk sağını birleştiren bir ideolojik payda olarak 
“kutsal mazlumluğun” ortaya çıkışına işaret eder (1996: 156). 
Kutsal mazlumluk, 


bir yandan toplumsal ve ekonomik geri kalmışlığı ve kitlele- 
rin ezikliğini dile getirirken, diğer yandan da bunu aşmanın 
nevrotik-baskıcı yollarını siyasal aygıt dolayımıyla eklemle- 
yen; büyük Türkiye, şanlı tarih, otantik cemaat, aile değerleri, 
kenetlenmiş toplum, gücünü dünyaya kabul ettirmiş bir ülke ide- 
aları etrafında kapitalizmin iktidar istemini kitleselleştiren ve 
meşrulaştıran bir söylemsel pratiktir. (Açıkel, 1996: 155-156). 


Mazlumluk var olan rejimin kaybeden pasif öznelerinin aktif 
özneler haline dönüşmesinin anahtar kavramıdır. Bu minval- 
de manevra evresi mazlumun aslında devletin ve ulusun ger- 
çek sahibi olduğuna dair ideolojik zemininin sağlamlaşması- 
nı ve ardından pasif devrim aracılığıyla iktidara yönelme süre- 
cini içermektedir. Bu dönemde de kalkış evresinde olduğu gi- 
bi neye karşı direniş ve nasıl bir kurtuluş soruları İslâmcı mu- 
hafazakâr kanat (Kara, 2004: 41) için önemlidir. Maddi ve ma- 
nevi alan ayrımı korunur. Maddi alanda Batı'nın İslâm dünyası 
üzerinde hegemonya kurduğu kabul edilir ve Batı'nın teknolo- 
jisinin alınmasının en azından İslâm dünyasının bağımsızlığını 
kazanması için gerekli olduğu düşünülür. Bu fikrin siyasi alan- 
daki en önemli temsilcisi Erbakan olacaktır (Bulaç, 2004: 62). 

Manevi alanda Batı'ya karşı üstünlüğün vurgulanmasında da 
islâm, Osmanlı ve Türklük bir arada yürürlüğe sokulacaktır. 
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Kemalistlerle Türklük ortak paydasında buluşulsa da, İslâmcı 
muhafazakâr kanat için Türklük yukarıdan değil, aşağıdan inşa 
edilen; dolayısıyla “milletin aslını” yansıtan, özünü İslâm'dan 
alan bir ulusal kimliktir. Öyleyse yapılması gereken vatanı “öz 
evlatlarına”, “asıl sahiplerine” kavuşturmaktır ve dava da bu 
minvalde şekillenir. İşbaşındakiler olarak kodlanan ve özellikle 
tek parti dönemine atıfla mimlenen Kemalistler devlet ile mil- 
leti Batı'ya teslim etmekle suçlanacaklardır. 

Manevra evresinde davanın içeriğini biçimlendiren en önem- 
li isimlerden biri olan ve bugün de AKP'nin sıklıkla referans al- 
dığı Necip Fazıl Kısakürek İdeolacya Ör güsü'nde postkolonyal 
bir milliyetçilik algısını satırlara döker. Özellikle Kurtuluş Sa- 
vaşı sonrası yaşanan hayal kırıklığı bu satırlarda mevcuttur: 


Cumhuriyet ise, tek cümle halinde, o çığırın ismidir ki, artık 
Türk'ü mekân plânında tasfiyeye gelen Batı dünyasına karşı 
bu millet, binlerce yıllık bir tarihin asil vârisi sıfatıyla şahlan- 
mış, tam o anda milli kuruluş iradesini şahıslandırabilmiş, sa- 
dece mekân plânında kurtuluşunu idrak etmiş; amma zaman, 
yani ruh plânında Garbın daha maharetli, fakat daima satıh üs- 
tü kopyacılığından başka bir oluşa şahit olamamış, maddesini 
Batı'nın pençesinden kurtarabilmesine karşılık, ruhunu top- 
yekün, muhasebesiz ve murakabesiz, Batı üstünlüğü ukdesine 
teslim etmiş, büyük hamlesinin sanat ve ideolocyasından ök- 
süz yasamış ve ruh plânının, belli başlı bir zümre elinde büs- 
bütün harap edildiğini görmüştür (Kısakürek, 2012: 74). 


Islamci muhafazakâr kanat manevra evresinde Kemalist reji- 
min baskı politikalarına direnmenin meşruiyetini milletin için- 
den gelme, milletin asıl değerlerine ve geleneklerine sahip çık- 
ma ve bunları devam ettirme argümanlarına dayandırmakta- 
dır; lakin bu kesimde de tamamen seçkincilikten uzak bir du- 
ruş söz konusu değildir. Bu dönemde Kemalistlerin ayrıcalıklı 
konumuna itiraz ayrıcalığın reddinden ziyade, ayrıcalığın “mil- 
letin hakiki evlatları” olan kendilerine tanınması talebinden 
de kaynaklanmaktadır (Taşkın, 2014: 411). Bu talebin kendi- 
si özellikle 1980'lerden itibaren hız kazanan pasif devrimin de 
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temellerinden biridir, çünkü hem kalkış evresinde ortaya çıkan 
devleti ele geçirmeyi, dönüştürmeyi ve devlet üzerinden toplu- 
mu yeniden inşa etme hedefini işaret etmektedir hem de ma- 
nevra evresinin önemli bir özelliği olan köylü kitlelerin deste- 
ğini alan ama onları devlet yapısına doğrudan dâhil etmeyen 
bir pozisyonu içermektedir.” 

Islami muhalefetin düzenle bütünleşmesi bağlamında Türki- 
ye'deki dönüşümü pasif devrim olarak tanımlayan Tuğal'ın be- 
lirttiği gibi, 1970'lerin sonlarından itibaren “İslâmcılar günlük 
yaşamın ve toplumsal uzamın dönüşümünü kopmaz bir şekil- 
de alternatif otorite modelleri ve siyasal liderlik inşasıyla kop- 
maz bir biçimde birbirine bağlamışlardı(r)” (Tuğal, 2009: 59), 
yani sivil toplumun İslâmileşmesi başlatılmıştır. Sivil toplumu 
okullar, yurtlar, dernekler ve medya benzeri örgütler ile fark- 
lı mahalle ve dinsel cemaat ağları üzerinden düşündüğümüz- 
de (Tuğal, 2009: 33), Chatterjee'nin kullandığı bağlamda pa- 
sif devrim kullanıma girmiştir. Tuğal, 2002'de AKP'nin iktidara 
gelişiyle bu sivil toplumun siyasal toplumla birleştiğini belirtir. 
ilk yıllarda radikal hareketler ile ılımlılar arası bir ittifak ve/ve- 
ya uzlaşma olmasa da AKP iktidarına giden süreçte ve AKP'nin 
kendisinde bu uzlaşmaya ortaya çıkacak, varış evresinde bu si- 
vil toplum siyasal toplumla birleşecektir. 

islâmcı muhafazakâr kesimde 1980'lere gelindiğinde orta- 
ya çıkan, ama asıl olarak küresel gelişmelerle de paralel bir şe- 
kilde yaşanan ve pasif devrimi daha net bir şekilde ortaya çıka- 
ran temel değişim, bu kesimin Kemalizm ve demokrasi arasın- 
daki eklemlenmenin çözülmesinden yararlanmaya başlaması- 
dır (Dursun, 2003: 62). Bu döneme dek Türkiye de dahil ol- 
mak üzere pek çok örnekte İslâmcıların temel kaygısı İslâmı in- 


9 Bu noktada Türkiye özelinde altının çizilmesi gereken, tüm eleştirilerine rağ- 
men İslâmcı muhafazakâr kesimin kendi tabanının ve kendisinin de Kemalist 
dönemde sabit kalmadığıdır. Her şeyden evvel Türkiye şehirleşememişse de 
kasabalılaşmıştır ve varış evresinde AKP popüler desteği aslında bu kasabalı- 
lık halinden alacaktır. Öte yandan Kemalizmin Türklük vurgusu da Kemalist 
ulusal kimliğe yönelik tüm eleştirilere rağmen etkili olmuş; Kemalistler ile İs- 
lâmcı muhafazakârlar arasında ulusal kimlik bağlamında değişen etnik kimli- 
gin varlığı veya yokluğu değil, etnik kimliğe ve dine ulusal kimlik içinde biçi- 
len statü olmuştur. 
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sanların sorunlarına cevap veren siyasi, kültürel, yasal ve hat- 
ta iktisadi bir model olarak tahayyül etmek ve uygulamaya sok- 
makken, 1990'lardan itibaren post-İslâmcılık çatısı altında din- 
selliği ve hakları, inancı ve özgürlüğü İslâm'la birleştirme çaba- 
sı ortaya çıkacaktır (Bayat, 2015: 44). Ödevler yerine haklar ve 
tek seslilik yerine çoğulculuk vurgusu (Bayat, 2015: 44) Tür- 
kiye'de İslâmcı muhafazakâr kesim içinde de daha fazla duyul- 
maya başlanacak, otoriter Kemalist ulus-devlete karşı Medine 
Vesikası gibi alternatif modeller ön plana çıkarılacaktır (Bulaç, 
1992). Özellikle 28 Şubat sürecinin ardından Batı'ya karşıtlık 
yerine, Kemalizme karşı Batı'yla ittifak arayışında Avrupa İnsan 
Hakları Mahkemesi (AİHM) ve Avrupa Birliği'ne (AB) insan 
hakları bağlamında verilen referanslar artacaktır. Söylemdeki 
bu değişim, o dönemde post-İslâmcı olarak nitelendirilen (Ba- 
yat, 2015; Dağı, 2004) bu kesimin hem ulusal hem de uluslara- 
rası alanda Kemalist rejimin merkezi ve baskıcı otoritesinin de- 
gişmesinden yana olanlarla ittifak kurmasını kolaylaştıracaktır. 
ilk kez İslâmcılar ile Batı Türkiye'deki siyasi reform ihtiya- 
cında uzlaşmış (Dağı, 2004: 150), AKP de 2002 seçimlerine ha- 
zırlanırken bu uzlaşı zeminine dayanarak evrensel insan hak- 
larının savunucu ve takipçisi olarak seçim propagandasını yü- 
rütmüş, kendisini İslâmcı partilerden ayırarak muhafazakâr de- 
mokrasi'? kavramı üzerinden tanımlamıştır. Böylece AKP sa- 
dece Türkiye'deki seçmene ve seküler düzenin bekçilerine de- 
gil, aynı zamanda da küresel aktörlere İslâm ve demokrasi ara- 
sındaki bir uzlaşının temsilcisi olarak kendisini sunmuştur." 
AKP'nin 2002 zaferi manevra evresinden varış evresine ge- 
çişin de başlangıcıdır ve tam da bu noktada Hayrettin Kara- 
man'ın 2011'de kaleme aldığı tahammüle ilişkin yazısı aslında 


10 AKP'nin kendisini Milli Görüş'ten koptuğu iddiasıyla tanımladığı muhafa- 
zakâr demokrasi kavramına da bu uzlaşma çabası üzerinden bakmak gerekir. 
Tam da bu kavramın kendisi özellikle pasif devrimin kendisini iktidara taşıdı- 
ğı süreçte işine yarayacak ve hem ulusal hem de uluslararası ölçekte desteğini 
artıracaktır. Ayrıca bkz. (Açıkel, 2013). 

11 İslâm ve demokrasi arasındaki bu uzlaşının temsilcisi olmak için elbette en 
başta İslâm ve neoliberalizm arasındaki uzlaşmanın temsilcisi olmak kabul 
edilmiştir. Bkz. (Uzgel, 2013). 
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1990'ların sonundan 2000'lerin ilk yıllarına kadar yaşanan bu 
kısa dönemin manevra evresindeki pasif devrime içkinliğini ga- 
yet net bir şekilde açıklamaktadır. Karaman, “şartlar öyle getir- 
diği için farklılığa tahammül ederek, kimsenin —düzen tarafın- 
dan verilmiş— hak ve hürriyetine müdahale etmeden yaşamak 
başkadır, hoş olmayanı hoş görmek başkadır” demekte, şartlar 
elverdiği takdirde her Müslümanın kimsenin İslâm ahkâm, ah- 
lâk ve adabını çiğnemediği bir toplumda yaşamak istediğini be- 
lirtmektedir (2011). Şartların elverdiği koşulların kurucusu va- 
rış evresindeki AKP olacaktır. 


Varış Evresi: Kurucu İktidar Olarak AKP 


“Varış evresi milliyetçi düşüncenin gelişiminin tam biçimine 
ulaştığı evredir. Şimdi o artık bir düzen söylemi, iktidarın ras- 
yonel örgütlenmesinin söylemidir” (Chatterjee, 1996: 100) ki, 
AKP iktidarı 2007'den, ama özellikle üçüncü iktidar dönemin- 
den itibaren bu evrenin failidir. Erdoğan bizzat 2002 iktidarı- 
nı çıraklık, 2007 iktidarını kalfalık ve 2011 döneminde baş- 
layan dönemi de ustalık olarak adlandırmaktadır (Hürriyet, 
03.04.2011). Bu sıfatlandırmanın Erdoğan tarafından iktidar 
ehli olmayı nitelendirmek üzere kullanıldığı düşünüldüğünde 
kalfalık varış evresine geçişe, ustalık varış evresindeki ehliyete 
denk düşmektedir. Necip Fazıl'ın davayı var olan sancağı indir- 
mek ve geminin omurgasını değiştirmek (Kısakürek, t.y.) ola- 
rak tanımladığı göz önüne alınırsa, AKP mazlumluktan muk- 
tedirliğe geçerken omurgayı değiştiren ve gemiye, yani devlete 
kendi sancağını çeken bir kurucu iktidar rolünü üstlenecektir. 

Chatterjee, varış evresinin merkezine ulus-devleti kurma ga- 
yesini yerleştirir. Bu devlet bir kez kurulduğunda toplumdaki 
tüm sınıf ve grupların dar çıkarlarının üstünde yer alacak, her- 
kesin refah ve adaletini sağlayacak ve toplumsal zenginliği üret- 
mek için ekonomiyi planlayıp yürütecektir (Chatterjee, 1996: 
247). Bu tanım elbette Türkiye'nin ilk kurucu iktidarı olma- 
yı üstlenen Kemalistleri de kapsayan bir tanımdır; lakin aynı ta- 
nım AKP'nin varolan devleti yenileme gayesiyle de uyum içinde- 
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dir. Bu uyum, AKP'nin Kemalistleri “işgalci” olarak algılaması ve 
“onların” devletinden farklılaşan “kendi devleti”ni kurma arzu- 
sundan kaynaklandığı kadar, Kemalistlerin de bir kısmını kap- 
sayan, Türkiye'de özellikle sağ kesim için önem arz eden devle- 
tin gücü ve bekası vurgusuyla da ilişkilidir (bkz. Öztan, 2014). 
Bu “kendi devleti” vurgusunu en net şekilde karşımıza çıka- 
ran slogan “Yeni Türkiye”dir.!? “Yeni Türkiye” sadece devletin 
omurgasının yenilenmesini değil, aynı zamanda milletin de ye- 
niden inşasını içerir. Her ulus inşa süreci aslında Gramscici bir 
hegemonya inşa sürecidir. Gramsci'ye göre sistemin gücü sade- 
ce devletin baskı gücünde değildir, yönetenlerin dünya görü- 
şünün yönetilenler tarafından kabulüne dayanır (Fiori, 1970: 
238'den aktaran Carnoy, 2001: 256). AKP de bu süreçte bir 
yandan devletin ordu, bürokrasi ve eğitim gibi temel ulus inşa 
araçlarına, yani aslında zora sahiptir; ama diğer yandan da he- 
gemonya asıl harcını rızadan aldığı için kendi ulus tahayyülü- 
ne bir rıza sağlamak da zorundadır. AKP bu rızayı İslâm'da ara- 
maktadır. Her ne kadar 1980 askeri darbesinin ardından güçle- 
nen Türk-İslâm sentezi resmi ulus inşa sürecinde dinin rolünü 
artırarak AKP dönemini hazırlamışsa da, Kemalist ulusal kim- 
lik modelini sadece esnetmiş, değiştirememiştir. AKP ise ilk de- 
fa İslâm merkezli bir ulusal kimlik tanımını resmi bir ideoloji- 
ye dönüştürmüştür. Bunu yaparken de, kendisine zemin hazır- 
layan tarihsel koşulları ve bu koşulların kendi tabanı üzerinde- 
ki etkisini tartışmak yerine, kendisini yukarıdan inşacı ve seç- 
kinci Kemalist rejimin karşıtı olarak kodlamış; sömürgecisiyle 
ilişkisini postkolonyal literatürün melezlik gibi temel tartışma 
alanlarına girmeden, bu literatürün sadece madunluk ve mağ- 
durluk kavramlarını cımbızlayarak kendine uyarlamıştır.!? 


12 Açıkel, AKP'nin Yeni Türkiye tanımlamasında yeni olanın muhafazakâr-İslâ- 
mi sosyal mühendisliğin yükselişi olduğunu belirtir ve bu mühendisliğin yeni 
tarihyazımından yeni hakikat üretimine dek nasıl giderek merkezileştiğini ele 
alır (Açıkel, 2012). Tüm bu merkezileşme yeni bir ulusal kimlik projesinden 
bağımsız değildir ve bu proje AKP mühendisliğinin önemli ve temel eserlerin- 
den biri olma yolundadır. 

13 Daha çoğulcu bir topluluğa işaret eden madun yerine mağdurun daha fazla ter- 
cih edildiğine de dikkat çekmek gerekir. Bu konudaki ayrıntılı bir tartışma için 
bkz. (Yılmaz, 2015). 
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AKP, geçmişin faturasını başkalarına —Kemalistlere— ödete- 
rek geçmişi yeniden inşa etme arzusunun ve Batı'ya karşı İs- 
lâm dünyasına liderlik etme hayalinin (Açıkel, 1996: 165)"* ta- 
şıyıcısı, özünde hem ulusal hem de küresel bağlamda uğranılan 
haksızlıkların gidericisi olarak kendisini postkolonyal bir dil- 
le kurar. İsmindeki “adalet” vurgusu da bu bağlamda postko- 
lonyal milliyetçilik açısından son derece önemlidir; çünkü uğ- 
ranılan haksızlıklara bir cevap olacağına yönelik bir gönderme 
içerir. “Adalet getiren bir gelecek mazlum öznenin icadıdır... 
ve beklentilerinin ütopik ifadesidir” (Açıkel, 1996: 179). AKP 
bu ütopyayı gerçeğe dönüştürme vaadindedir. “Öznenin edil- 
genliği ve maküs kaderi haksızlıkların giderilmesinin ardından 
sona erecektir” (Açıkel, 1996: 187) ve AKP varış evresinin fa- 
ili olarak hem sona erdiren hem de adaleti kuran aktör olarak 
ortaya çıkacaktır. Bu adalet vurgusu postkolonyal milliyetçilik- 
lerde varış evresinde yeni devletin meşrulaştırıcı ilkesi olması 
bağlamında Türkiye'ye ve/veya AKP'ye özgü bir durum da de- 
ğildir. Kurucu iktidar toplumsal adalete yönelir; çünkü eskisi 
çürümüştür ve dinamizmden yoksundur (Açıkel, 1996: 246). 
Bu bağlamda AKP'nin ismindeki “kalkınma” da hem ekonomik 
bağlamda kapitalizmle kopmayan bağa, ” hem de “yeni” dev- 
letle kazanılacak bu dinamizme ve kendisini kanıtlama gayesi- 
ne işaret etmektedir. 

AKP, özellikle 2011 genel seçimleriyle başlayan 3. döne- 
minden itibaren iktidarının kuruculuk sıfatını pekiştirecek- 
tir. Bu dönem bizzat Erdoğan tarafından “ustalık” dönemi ola- 
rak adlandırılacak, 2013 Gezi hareketinden itibaren ortaya çı- 
kan her muhalif toplumsal hareket de AKP'nin iktidarına yöne- 
lik bir darbe olarak yorumlanacaktır. Bu yorum AKP'nin Gezi 


14 Açıkel bu vurguyu Türk-İslâm sentezi için yapsa da, AKP'nin de aynı arzu ve 
hayallere sahip olması ve Türkiye'de Türk-İslâm sentezcileri de kapsayan bir 
sağ koalisyon portresi çizmesi nedeniyle bu makalede bu arzu ve hayaller AKP 
özelinde vurgulanmıştır. 

15 Bu minvalde manevra evresinde “Milli Görüş”ün “adil düzen” kavramından da 
bahsetmek gerekir. Fakat adil düzen AKP'nin “adalet” vurgusunun aksine eko- 
nomik alanda bir adalet arayışına da işaret eder ki, aynı içeriğin AKP'de oldu- 
gunu söylemek zordur. 
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hareketinden ulusalcılara, Kürt siyasi hareketinden Gülen ce- 
maatine tüm muhalifleri aynı sepete koyarak ötekileştirmesi- 
ni ve kutuplaştırıcı dili derinleştirmesini beraberinde getirmiş- 
tir. Bu bağlamda tüm “düşmanlar”ın tek sepete konması ba- 
sit bir taktiksel hamlenin ötesinde, belli bir zihniyetin yansı- 
ması olarak karşımızdadır. Kutsal mazlumluğun güç istemi ha- 
yat bulduğunda (Açıkel, 1996) ezilmeyi ortadan kaldırmak ye- 
rine efendilik konumuna geçmektedir (Mollaer, 2012: 62). Ar- 
tık “dava”ya ihanet vatana ve millete ihanetle özdeşleştirilme- 
ye başlanmıştır. 

AKP, milliyetçiliği de tek tip olarak ele alıp Kemalizmle öz- 
deşleştirerek kendi dışında bir ideoloji gibi sunmaktadır; lakin 
Batı'ya ve Kemalist rejime, hatta Gezicilere ve Kürt hareketi- 
ne karşı siyasal ve kültürel alanda verdiği mücadele karşımıza 
bütünlüklü bir ulus inşa süreci çıkarır. Bu süreç de postkolon- 
yal milliyetçiliklerin genel çelişkisinden muaf değildir; çünkü 
“tam da reddetmeye çalıştığı iktidar yapısına denk düşen tem- 
sili yapının bilgi çerçevesi içinde akıl yürütmektedir” (Chat- 
terjee, 1996: 78). Eğitimden bürokrasiye, tarihin yeniden yazı- 
mından günlük hayat pratiklerinin yeni bir ulusal kimlikle yo- 
rumlanmasına kadar pek çok alanda Kemalist ulus inşa süreci- 
nin izleri takip edilir. Farklılık, ulus inşa sürecinde kullanılan 
araçlarda değil, ulusal kimlik algısında ve kendi inşa sürecini 
meşrulaştırma söylemindedir. Postkolonyal milliyetçiliklerde 
gözlemlenen bir şekilde AKP de kendisini sadece bir olumsuz- 
lama olarak ortaya koymaz; aynı zamanda sömürgeci iktidar 
yapısının yerine yeni bir düzen koyma niyetindedir ve sömür- 
geci düşünceyle mücadele asıl olarak bu meşrulaştırma alanın- 
da verilecektir (Chatterjee, 1996: 83-84). 


“Yeni Türkiye”nin Yeni Ulusu 


Abdurrahman Arslan 2003'te Umran dergisinde kaleme aldı- 
ğı bir yazıda “Söz konusu olan ikameci bir iktidar olmak de- 
gil, hayata İslâmın rengini vermektir. İktidar yaratmak, sos- 
yal olandan kendini ayrıştırmadan hayatın ilişkilerini değiştir- 
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mekle gerçekleşecektir” (Arslan'dan aktaran Kentel, 2004: 750- 
751) derken hem manevra evresindeki pasif devrime hem de 
varış evresindeki kurucu iktidarlığa işaret etmektedir. Manev- 
ra evresi AKP'nin uygulamaya sokacağı İslâm merkezli ulusal 
kimlik tahayyülünün tabanda yayılmasına tanık olurken, va- 
rış evresi bu kimliğin AKP tarafından devletin tüm zor ve ik- 
na araçlarının kullanımıyla yukarıdan inşasına sahne olacak- 
tır. AKP'nin yukarıdan inşasını Kemalizmden ayıran ve AKP'yi 
postkolonyal milliyetçilik bağlamında değerlendirmeye neden 
olan fark, manevra evresinden geçmiş olma nedeniyle varış ev- 
resinde ulus inşa süreci bir yandan yukarıdan işlerken, bir yan- 
dan da bu sürecin aşağıdan geniş bir destek bulmasıdır. 

AKP, “Yeni Türkiye”nin yeni ulusunu dinsel bir milliyetçi- 
lik aracılığıyla inşa etmektedir.’ Dinsel milliyetçiliklerde din 
kültürel farklılığın, dolayısıyla kültürel mirasın en önemli gös- 
tergelerinden ve değerlerinden biri olarak ulusal kimliğin mer- 
kezine yerleştirilir. Dinsel anlatılar, semboller ve bellek, ulu- 
sal kimlik içinde sadece kültürel bir farklılığın göstereni olma- 
makta, aynı zamanda ulusal cemaate manevi değerleri katan bir 
bileşen olarak da öne çıkmaktadır. Ulus ve din ayrılmaz bir şe- 
kilde hemhal olmuştur (Brubaker, 2012: 9; Rieffer, 2003: 225). 
Dolayısıyla AKP, bu tarz bir milliyetçi söylemle kendisini yer- 
leştirdiği postkolonyal bağlamda sömürgecisine karşı kimlik 
mücadelesini kültürel alanda somutlaştırmakta, Batı'yla farklı- 
lığını İslâm tarihi ve İslâmi değerler üzerinden tartışmaktadır. 
Fakat benzer postkolonyal deneyimlerde rastlandığı gibi, aslın- 
da bu mücadeleyi de yine seküler siyaseti, ve özellikle de sekü- 
ler siyasetin önemli bir aygıtı olan ulus-devleti reddetmeden 


16 JennyB. White AKP dönemi milliyetçiliğini Müslüman milliyetçiliği olarak ad- 
landırmaktadır (White, 2014). İçerik olarak bu makalenin iddiasından çok ay- 
rı düşmese de bu kavram tercih edilmemiştir, çünkü Müslüman milliyetçili- 
gi kavramının bir oksimoron olduğu düşünülmektedir. Öte yandan yine AKP 
dönemi milliyetçi politikalar için sıklıkla kullanılan muhafazakâr milliyetçi- 
lik kavramı da yine bilinçli olarak kullanılmamıştır. Bu tercihin nedeni izle- 
nen milliyetçiliğin muhafazakâr olmaması değil, muhafazakârlığı da kapsayan 
bir şekilde yukarıda benzeyen dinsel milliyetçilik tipiyle uyumudur. AKP dö- 
nemi milliyetçiliği dinsel milliyetçilik üzerinden ele alan başka çalışmalar için 
de bkz. (Aktoprak, 2014; Koyuncu, 2014). 
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vermektedir (Juergensmeyer, 1993: 6-7). Karşı olunan Kema- 
list ulus-devlettir, ulusun ve devletin kendisi değil. 

AKP'nin ulus tahayyülünde manevi alan İslâm üzerinden fark- 
lılaştırılır veya Mollaer'in deyişiyle din ulusal kimliğin manevi 
bataryası (Mollaer, 2009: 189) haline getirilir. Yalçın Akdoğan 
geleneğin ulusun özü olduğunu belirtirken (2004: 53-55), Hay- 
rettin Karaman da bu geleneği İslâm'a dayandırır. Karaman'a gö- 
re milliyetçilik bir milleti ümmetin dışında kalmaya ittiği zaman 
meşruiyetini kaybeder; ama ümmetin gerçekleşmemiş veya bo- 
zulmuş olduğu durumlarda ulusları oluşturmak zaruridir ve bu 
zaruretle oluşan ulusların temel unsuru İslâm'dır (2012). Bu ta- 
nımda adı verilmeden, ama tarihsel olarak milleti ümmet dışına 
ittiği iddiasıyla karşı olunan Kemalist milliyetçilik eleştirilirken, 
AKP'nin dinsel milliyetçiliğine meşruiyet kazandırılmaktadır. 
Sömürgeci düşünceyle savaş zorunlu olarak meşrulaştırma ala- 
nında verildiği için (Chatterjee, 1996: 83), AKP, İslâm kardeşliği 
üzerinden Türkiye'deki tüm Müslüman halkları bu yeni ulus ta- 
nımına dahil eder. Böylece kendini tanımladığı postkolonyal ak- 
tif özne konumundan hareketle, sömürgeci düşüncenin yanaş- 
madığı siyasi olasılıkları da destekleyebilmektedir; yani Kemalist 
ulusal kimlikten daha esnek ve kapsayıcı bir kimlik tahayyülü 
sunmaktadır. Etnik kimlikleri din içinde massedince, Kürt hare- 
ketini de Kemalist olarak kodlayabilmekte, Kemalistlerin Türk- 
leri değerlerinden yabancılaştırması eleştirisinin benzerini Kürt 
siyasi hareketine de yöneltmektedir.” Bu zihniyetle hareket edil- 
diğinde, ulusun özü din olduğu için, ulusu özünden kopartan 
tüm etnik ve diğer hareketlerin ulusu özünden kopartan yaban- 
cılar olarak dışlanması AKP'nin ulusal tahayyülünün sınırlarını 
göstermesi açısından önemlidir. 


17 Bu minvalde verilebilecek en iyi örneklerden birisi Yasin Aktay, diğeri Yusuf 
Kaplan'dır. Aktay ve Kaplan pek çok yazısında Kürt siyasal hareketini Kürt 
ulusalcılığıyla itham eder ve bu çizgiyi Kürt seçkinleri olarak kodlayarak, ay- 
nı Türk seçkinlerinin Türk milliyetçiliğiyle yaptığı gibi, onların da Kürt mil- 
liyetçiliğiyle Kürtleri İslâmi değerlerinden uzaklaştırdığını belirtir. Türk mil- 
liyetçiliğini de eleştirdiği bu yazılarda Türkler ve Kürtler için sunduğu ortak 
çerçeve İslâm'dır. Bkz. (Aktay, 15.12.2012; 04.08.2015; Kaplan, 02.08.2015, 
03.08.2015). 
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Buradaki yabancı vurgusu aslında İslâmcı muhafazakâr ke- 
simde kalkış evresinden beri süregelen manevi alanı yabancıla- 
ra karşı koruma korkusunun da bir devamı, tam da AKP kuru- 
cu bir iktidar rolünü üstlenmişken bu rolü yeniden kaybetme- 
me arzusunun göstergesidir. Yerlilik kavramının paranoid bir 
yabancı korkusunun göstergesi olan bir kullanıma sahip oldu- 
gunu belirten Bora, yerlilik için “biz”in kapatıldığı kafestir de- 
mektedir (2016). Bu kafes ve kafesin yerliliği, AKP'nin organik 
toplum merkezli ulusal kimlik algısını postkolonyal milliyetçi- 
lik bağlamına çeken önemli unsurlardır. Yerlilik, manevi ala- 
nın özüdür çünkü; otantik, bize özgü olandır ve postkolonyal 
milliyetçiliklerin pek çoğunda bu değişmeden kalmış olan bir 
ahlâk olarak da kutsanır. Bu kutsama kafesin de kendisini inşa 
eder ve kutsanmayanların kafese alınması söz konusu olmadığı 
gibi, kutsayanların sürekliliğinin sağlanması da devletin görevi 
haline gelir. Muhafazakârlığın çoğulculuktan uzak toplum ta- 
hayyülü AKP'nin “millet iradesi” tanımında karşımıza çıkmak- 
ta, böylece millet AKP'ye oy veren veya vermese de davasına taş 
koymayan, bu davaya onay veren bir çoğunluk olarak tanım- 
lanmaktadır. Dolayısıyla, Kemalist ulus inşa sürecinden farkı, 
“köylüyü vatandaşa dönüştürmek” (Weber, 1976) değil, tem- 
silcisi olduğuna inandığı milletin sınırlarını kesinleştirmektir. 
Bu nedenle, yukarıda da ifade edildiği gibi, AKP iktidarına yö- 
nelik her türlü muhalefet millete ihanet olarak sunulabilir. He- 
def, zaten ulusalcıları, solcuları, muhalif Kürtleri kendi millet 
tanımına dahil etmek değildir; çünkü onlar zaten milletin bir 
parçası olarak görülmemektedir. Kısaca, sömürge zihniyetin 
bir parçası olarak Batı menşeli ideolojilerce zehirlenen bu kim- 
likler “biz”den değildir. En fazla çoktan kaybedilmiş bu kitle- 
nin çocuklarına eğitim aracılığıyla yönelinecektir. 

AKP ulusal kimlik tahayyülünde İslâm'ı merkeze alırken, 
postkolonyal milliyetçiliğin Doğu ve Batı medeniyetleri ayrış- 
tırmasını da İslâm ve Batı medeniyeti ayrıştırması üzerinden 
kendi söylemine yerleştirir. Bu ayrışma AKP ve onun iktidar 
dilini kurmasına destek veren entelektüeller tarafından sıklık- 
la vurgulanır, çünkü bu kesimin düşünce dünyalarını şekillen- 
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diren hâkim algıdır ve ürettikleri bilginin de kaynağıdır. Davu- 
toğlu, 2003'te ilk baskısını yapan Stratejik Derinlik kitabında 
Türkiye'de yaşanmakta olan kimlik bunalımının nedenini top- 
lumun kendi tarih/mekân boyutlarından yabancılaşması ola- 
rak belirtirken (s. 59), ne kalkış evresindeki ne de manevra ev- 
resindeki İslâmcı muhafazakâr cenahtan ayrı düşmektedir. Bu 
devamlılığın en uygun gösterenlerinden biri Tanzimat'tan be- 
ri devam eden sahte inkılaplar vurgusuyla Kemalist rejimin ya- 
bancılığına dikkat çeken Necip Fazıl'dır (Kısakürek, 2012: 12). 
“Büyük Doğu”yu tarif ederken kullandığı sıfatla bile manevi 
alanın maddi alandan üstünlüğü vurgusunu yansıtan Necip Fa- 
zıl, “Büyük Doğu”yu şöyle tanımlar (2012: 12): 


Kendi içimizde ve kendi cebimizde kaybettiğimiz, sonra körler 
gibi el yordamıyla eşya ve hadiseleri sığayarak hep dışımızda 
ve yabancı ceplerde aradığımız, aradıkça kaybettiğimiz, kay- 
bettikçe bulduk sandığımız, bulduk sandıkça kaybımızı derin- 
leştirdiğimiz anahtarın kum üzerindeki yuvası... Büyük Doğu 
budur. O hem bir mana, hem bir madde, hem bir zaman, hem 
bir mekân ismi, ve belli başlı bir ruhun, kendisiyle beraber bü- 
tün insanlığa örnek halinde donatacağı Doğu alemine remz... 


AKP'nin “Yeni Türkiye” için tahayyülü işte bu “remiz” olma 
halidir. Bu hale ulaşmanın önündeki engel olan, İslâm medeni- 
yetine ve onun temsilcisi olan Osmanlı'nın tarihine yabancılaş- 
madır. Dava, bu yabancılaşmanın sona erdirilmesi olduğu için, 
AKP de bu fiilin baş faili olarak davanın katalizörüdür. Hem 
içeride hem de dışarıda takip edilecek politikalarla devletin ve 
ulusun yeniden inşasında sunulan temel reçete toplumun tari- 
hiyle, coğrafyasıyla ve kültürüyle bütünlüğünün sağlanması- 
dır. Böylece sömürgecinin milleti değerlerinden uzaklaştıran 
politikası tersine çevrilmekte, Batı medeniyetinin yarattığı kri- 
ze AKP öncülüğünde kendi medeniyetine sahip çıkarak ve di- 
rilterek cevap verilmektedir. 

Bu bağlamda AKP ulusal kimliğin vatan ve tarih gibi iki te- 
mel bileşenini Osmanlı ve İslâm üzerinden yeniden tanımlar- 
ken, postkolonyal milliyetçiliğin “aslına” ihanet etmeden kendi- 
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ni gelecekte konumlandırma stratejisi de AKP kadroları için en 
açık ifadesini Yahya Kemal'in “kökleri mazide olan atiyim” di- 
zesinde bulacaktır. Köklere inilirken geçmişinde zulümden baş- 
ka bir şey bulmayan mazlum özne bu geçmişi hem siyasal mü- 
cadelesine tahvil eder hem de geçmişle hesaplaşırken adalet is- 
teğiyle de kitleleri politize eder (Açıkel, 1996: 167). Varış evre- 
sinde bu adaleti gerçekleştirmenin bir yolu da geçmişteki pasif- 
liği giderecek bir aktif öznenin inşası olacaktır. Dolayısıyla, Hin- 
distan'da ve birçok Afrika ve Arap ülkelerinde ayakta kalmayı 
başaran medeniyetler vurgusuyla geçmişin yeniden canlandı- 
rılması aslında varış evresindeki failin şimdi duyduğu ihtiyaç- 
tan kaynaklanmaktadır (Loomba, 2000: 222) ve AKP dönemin- 
de Osmanlı'nın “sabitlenerek” revize edilmesini de bu çerçeve- 
de değerlendirmek gerekir. Postkolonyal milliyetçiliklerin tarih 
algısındaki bir diğer ortaklık kolonyal toplumun ve/veya devle- 
tin normal gelişmesinin sömürgeci iktidar tarafından durdurul- 
duğu vurgusudur. Hindistan örneğinde bu vurgu Hindistan'ın 
normal gelişmesinin İngilizler tarafından durdurulması olarak 
karşımıza çıkarken (Chatterjee, 1996: 225), Türkiye'de İslâmi 
muhafazakâr kesimin önce Batı'yı, ardından onun zihinsel işga- 
lini devam ettiren Kemalizmi suçladığı görülmektedir. Günü- 
müzde AKP yanlısı medyada veya parti içinde öne çıkan isim- 
lerin 1990'ların başında —manevra evresinde— katkı sağladıkla- 
rı Umran dergisi Türkiye'deki sorunların kaynağı olarak Batılı- 
laşma macerasını göstermektedir (Kentel, 2004: 735). Bu tespit 
günümüzde de devam ettirilir ve manevi alandaki üstünlüğün 
yeniden sağlanması vurgusunu meşrulaştırmak için kullanılır.'8 


Sonuç 


Makale içinde ileri sürülen argümanları en net şekilde temel- 
lendiren iki örnekle bitirmek yerinde olacaktır. Bunlardan il- 


18 Batılılaşma macerasının eleştirilen önemli bir yanı da eğitim sisteminin değiş- 
mesi ve harf inkılabıdır. Bu değişimlerin Osmanlı ile cumhuriyet arasında ra- 
dikal bir kopuşa neden olması tarihsel bir birikimin yok sayılması olarak ka- 
bul edilir. Güncel örnekler için bkz. (Aktay, 2012, 2015). 
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ki, Yeni Şafak yazarı Yusuf Kaplan'ın AKP'nin sömürgeci “öte- 
kisi”ni, sömürgeleşme algısını, bu bağlamda tarih yorumu- 
nu ve bu süreçte kendisini nasıl ve nerede konumlandırdığını 
çok açık bir şekilde ortaya koyan “Türkiye'nin tam bağımsız- 
lık yürüyüşü engellenemeyecek” başlıklı köşe yazısıdır (Kap- 
lan, 17.08.2015):19 


.. Türkiye, 100 yıldır yoğun bakımda. Bitkisel hayat yaşıyor! 
Dışarıdan yediğimiz en büyük operasyon/ameliyat Osmanlı'nın 
durdurulması oldu... Tanzimat'tan itibaren operasyon üstüne 
operasyon yedik İngilizlerden, Ruslardan ve bilumum Avrupa 
düvel-i muazzamasından. Sonunda Birinci Dünya Harbi'nde 
hepsi birden “üzerimize çullanınca” “dev” yere serildi. 

Cumhuriyet, zaman kazanma müsameresiydi: Bu işi fazla 
ciddiye aldı Türk entelijansi yası: Her şeyi inkâra kalkıştı: Tari- 
hin, medeniyetin, varlık sebebimiz İslâmiyet'in inkârı, varoluş- 
sal intiharın eşiğine sürükledi bizi... Dışarıdan ele geçirileme- 
yen Anadolu kıtası, insanlığın son adasını içeriden teslim etme- 
ye, bütün medeniyet iddialarımızı inkâr ederek topyekün inti- 
har etmeye yeltendik! 

Cumhuriyet tarihi boyunca iki tür mücadele verildi bu ül- 
kede: Birincisi, Türkiye'nin intiharının yapı taşları döşendi: 
Türkiye laiklestirilerek fiili olarak sömürgeleştirilemeyen ülke 
zihni olarak sömürgeleştirildi: Bu, bizim kültürel, zihni ve sos- 
yal olarak intiharımız demekti. Varoluşsal intiharın ilk büyük 
meyvesi, ayrılıkçı, laik, pankürdist Jönkürt hareketi oldu. 

İkincisi, vaziyeti idare ederek “hasta”yı yoğun bakımdan 
kurtarma, hayata döndürme, yeniden ayağa kaldırma mücade- 
lesiydi: Menderes, Özal, Erbakan ve Erdoğan bu ikinci müca- 
delenin aktörleri... “One minute” sonrası Erdoğan da idare-i 
vaziyetten idare'ye vaziyet sürecine geçti... 

Türk aydını, Tanzimat, özellikle de Meşrutiyet sürecinde 
çok büyük bir birikim ortaya koymuştu. Cumhuriyet, bu biri- 
kimi yok etti; üzerinden silindir gibi geçti! On dört asırlık mu- 


19 Bu köşe yazısının bu makalenin anahtar kavramlarını içerdiği düşünüldüğü 
için italikler yazara aittir. 
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azzam ve muazzez medeniyet birikimimizin üzerini çizdi ve 
köksüz, ruhsuz, tarihsiz mevzuhür bir toplum icat etti!.. 

Türkiye: Bedeni var ama ruhu sırra kadem basmış bir “yer” 
Menderes'ten itibaren ruhunu arıyor Türkiye. Dünyaya ruh üf- 
leyen, kendisini de toparlayıp kendine getirecek ruhunu. 

Avrupalılar bütün dünyayı istila ederken ve dünyanın me- 
deniyetlerinin kökünü kazırken, Osmanlı, dünyanın üç kıtası- 
nın kesişme noktasını tam beş asır adalet, hakkaniyet, merha- 
met, kardeşlik ve medeniyet yurduna çevirmişti... 

Türkiye ayağa kalktığında Islam dünyası da ayağa kalkacak; 
zorba, emperyalist küresel düzen yıkılacak! 

O yüzden Türkiye'nin gerçek bağımsızlığına kavuşma yol- 
culuğuna darbe vurmak istiyor Batılılar. Batılıların zihnen kö- 
lesi, gönüllü acentası Batıcı/laik güçlerin önünü aşacak iç ve 
dış operasyonlarla, Türkiye'yi dizayn etme, dize getirme oyun- 
larıyla Türkiye'nin tam bağımsızlık ve medeniyet yürüyüşünü 
sekteye uğratmak istiyor... 

Artık Türkiye'yi dizayn edemeyecekler! Türkiye'yi dize ge- 
tiremeyecekler!.. Kenetlenelim, hatalarımızı gözden geçire- 
rek Türkiye'nin tam bağımsızlık yürüyüşünü aksatmadan sür- 
dürelim. 


Görüldüğü gibi, Kaplan, fazla söze hacet bırakmayacak bir 
şekilde Türk seçkinleri Batıcılık yaparak Batı'nın zihinsel sö- 
mürgeleştirme sürecinin aracı olmakla eleştirirken, “biz”in ta- 
rihini de İslâm ve Osmanlı üzerinden “kök”lere dayandırmak- 
tadır. Ruh üfleyen bir hareket olarak AKP'yi mimlerken, li- 
der olarak Erdoğan'ı öne çıkarması da postkolonyal milliyetçi- 
lik örnekleri üzerinden değerlendirdiğimizde göz ardı edileme- 
yecek başka bir içsel çelişkiyi, lider kültünü yeniden üretmeyi 
açık etmektedir. Tek parti rejimine karşı tek partilileşme, tek 
adamlığa karşı tek adamlaşma milleti ve devleti ayağa kaldırma 
nosyonuyla meşrulaştırılır. Aynı hasta adamı iyileştirme nos- 
yonunun Kemalist milliyetçilikteki yeri düşünüldüğünde, bu 
benzerlik basit bir tesadüfün ötesinde bir anlam taşımaktadır. 
Hem bu vurgu hem de makale boyunca gösterilmeye çalışılan 


316 


postkolonyal milliyetçiliğin çelişkileri, Chatterjee'nin postko- 
lonyal milliyetçilikler için belirttiği hem taklitçi hem düşman 
(Chatterjee, 1996: 15) gerilimini varış evresi AKP söyleminde 
ve politikalarında net bir şekilde karşımıza çıkarmaktadır. 

“Yeni Türkiye” ve “dava” kavramları üzerinden AKP'nin 
ulus inşa sürecinin dayandırıldığı postkolonyal milliyetçi di- 
li adeta özetleyen bir diğer örnek ise Erdoğan'ın Mart 2014 ye- 
rel seçimlerinin ardından yaptığı balkon konuşmasıdır (Hürri- 
yet, 31.03.2014): 


Dünyanın her yerinde zaferimiz için ellerini duaya açan herke- 
se teşekkür ediyorum... Elbette en büyük teşekkürü bu aziz 
millet hak ediyor. Kardeşlerim siz yeni Türkiye'nin İstiklal mü- 
cadelesine sahip çıktınız.... Statüko bugün çok büyük bir darbe 
almıştır. Vesayetçi siyasetler bugün milletine tam bir Osmanlı 
şamarı yemiştir... Bu millet ümmetin dünyanın umududur. Rab- 
bim bu milleti doğru yoldan ayırmasın. Biz ezelden gelen inşal- 
lah ebede giden bir davanın sadece hizmetkârlarıyız. Biz bu mil- 
lete efendi olmaya değil hizmetkâr olmaya geldik. Biz büyük bir 
dava taşının sadece hamallarıyız. Dün biz yoktuk ama bu da- 
va vardı. Yarın biz olmayacağız ama bu dava var olacak... Rab- 
bime şükürler olsun ki bize bu davanın bayraktarlığını yapma 
fırsatı verdi. 


“Yeni Türkiye”nin bir “dava” olarak özetlendiği bu konuş- 
mada, yeniliğin geçmişe atıfla kurulduğu, milletin de “dava”ya 
rıza verenler ve vermeyenler üzerinden, yani AKP'ye oy veren- 
ler üzerinden tanımlandığı görülmektedir. Bu çoğunluğun üm- 
metin umudu olarak tanımlanmasıysa —Kaplan'ın makalesinde 
de bulunabilecek olan- hem dinsel milliyetçiliğin dar cemaati 
ile İslâm'ın geniş cemaatini birleştirmekte hem de İslâm dün- 
yasında liderlik motifini işlemektedir. Sömürgeci “efendilere” 
karşı milletin “hizmetkârı” vurgusuysa postkolonyal söylem- 
de AKP'nin kendisini yerleştirdiği pozisyonu netleştirmektedir. 

Özetle, AKP'nin dayandığı İslâmcı muhafazakâr geleneğin ve 
bu gelenek içindeki farklı akımların kendi mücadelelerini ko- 


20 Bu konuşmadaki italikler de yazara aittir. 
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numlandırdıkları postkolonyal durum Chatterjee'nin belirtti- 
ği kalkış ve manevra evrelerinde değerlendirildiğinde ve elbet- 
te Türkiye'nin ekonomik, siyasal ve kültürel tarihi bağlamında 
verimli bir tartışma alanı yaratmaktadır. Lakin AKP'yi özellik- 
le kalkış evresinde kendi devletini ve ulusunu inşa eden bir fail 
olarak ele aldığımızda, postkolonyal dili kullanan ve fakat ay- 
nı zamanda postkolonyal çalışmaların toplumları zenginleşti- 
ren, çoğulluğa çağıran tüm olumlu girdilerinden de uzak duran 
bir iktidar karşımızdadır. Tam da bu nedenle aslında AKP'nin 
ulus inşa süreci postkolonyal milliyetçiliklerin maddi-manevi 
alan arasındaki, düşmanıyla farklılaşma ve benzeşme arasında- 
ki tüm gerilimleri de yansıtmaktadır. 
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Post-Post-Kemalizm: 
Yeni Bir Paradigmayı Beklerken! 


İLKER AYTÜRK 


Türkiye'de bilimsel standartta iş yapan sosyal ve beşeri bilim- 
cilerin hemen hemen tamamı son 30 yıldır post-Kemalist para- 
digmanın etkisi altındalar ve bu paradigma çerçevesinde ders 
veriyorlar, basın yoluyla halka sesleniyorlar, kitap ve makale 
yazıyorlar. Bu durumdan, keza, uzmanlık alanı modern Türki- 
ye olan yabancı bilim insanlarını da hariç tutamayız. Modern 
Türk tarihi ve toplumu üzerine, tarihçilerin, sosyologların, si- 
yaset bilimcilerin, antropologların, kültür, müzik, folklor araş- 
tırmacılarının yaptığı en önemli bilimsel çalışmalar artık büyük 
ölçüde post-Kemalist paradigma içinde şekilleniyor. Bu maka- 
lede, Türk milliyetçiliği çalışmalarının da son 30 yılına damga- 
sını vuran post-Kemalist paradigmayı ele alacağım. Temel iddi- 
am odur ki bu paradigmada artık yolun sonuna geldik. 


Bir Terimin Kariyeri 


Bir akademik paradigma olarak post-Kemalizm'i tanımlamak ol- 
dukça zor, çünkü hem başlangıçtaki kurucuları ile bugünkü sa- 
vunucuları arasındaki makas oldukça açıldı, hem de içindeki 
bütün nüansları dikkate alacak olursak bugün itibariyle post- 
Kemalist çizgi —özellikle de liberal-solun Gezi'den sonra bö- 


l Bu makale Birikim'in 319. sayısında (Kasım 2015) yayımlanmıştır. 
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lünmesi, kamplara ayrışması sebebiyle— kendi içinde çeşitleni- 
yor, post-Kemalizmlere evriliyor. Gene de bir tanım yapmak ge- 
rekirse, post-Kemalizm'in Türkiye'nin en önemli birkaç sosyal 
bilimcisi tarafından 1980'li yılların başında ortaya atılan, daha 
sonra da liberal-soldaki entelektüeller, gazeteciler, düşünce ku- 
ruluşları ve yayınevleri tarafından benimsenerek hızla dolaşıma 
sokulan bir fikirler bütünü olduğunu söyleyebiliriz. Peki bu bü- 
tün içinde neler var? Ortak noktalar nelerdir? Sanırım bu aşa- 
mada Weber'i takip edip bir post-Kemalizm ideal-tipi inşa et- 
memiz gerekecek. Bütün ideal-tipler gibi post-Kemalizm ideal- 
tipi de gerçek hayattaki post-Kemalistlere ve düşüncelerine bire 
bir tekabül etmeyecek. Fakat kavramın tartışılabilmesi için böy- 
le bir genel tanım yapılmasının zorunlu olduğuna inanıyorum. 

Öncelikle bu kavramı hangi anlamda kullanmadığımı açıklı- 
ga kavuşturayım. 2002 yılında Adalet ve Kalkınma Partisi'nin 
(AKP) iktidara geldiği ve Tayyip Erdoğan'ın 2007 genel seçim- 
leri sonrasında şiddeti gittikçe artan hamlelerle fiili bir durum 
yaratarak rejim değişikliğini hedeflediği bir vakıa. Başkanlık 
sistemine giden yolda Kemalizm'in taşıyıcısı olan kurumsal ak- 
törlerin ve Kemalist otorite sembollerinin önce tartışmaya açıl- 
dığı, sonra da tahtlarından indirildiği, son birkaç yıldır ise 1982 
Anayasası'nın askıya alındığı ve hukuk devletinin işlemez ol- 
duğu bu fiili duruma, iktidar çevresinde kümelenen entelek- 
tüel ve yazarlar “Yeni Türkiye” adını veriyorlar. Buna karşılık, 
önümüzde bir vakıa olarak duran bu fiili duruma bir ad koy- 
mak isteyen, fakat bunu nispeten tarafsız, nötr bir tespit ola- 
rak yapmayı amaçlayanlar ise “Post-Kemalist Türkiye” ifadesi- 
ni tercih ediyorlar (bkz. Dağı, 2008).? Bense kavramı bu anla- 
mıyla, yani Türkiye'nin 2007'den bu yana adım adım içine gir- 
diği siyasi ortamı karşılamak için kullanmıyorum. Bu makalede 
post-Kemalizm derken, 2007'den çok daha önce doğmuş, 2007 
sonrasındaki rejim dönüşümünün önünü açıp, hâlihazırdaki 


2 3-4 Ekim 2011 tarihlerinde, Kudüs İbrani Üniversitesi ve Roma Üniversite- 
si'nin katkılarıyla Kudüs'te Van Leer Enstitüsü'nde yapılan, “A Post-Kemalist 
Turkey?” başlıklı çalıştayı da kavramın uluslararası akademik dolaşıma girme- 
sinde bir başlangıç olarak zikretmeliyiz. 
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siyasi geçiş ortamını mümkün kılmış, entelektüel bir perspek- 
tife, bir akademik paradigmaya işaret ediyorum. 
Post-Kemalizm Türkiye'nin bitmeyen vesayet problemine ko- 
nulmuş yanlış bir teshistir, hem de işinin ehli, çok önemli mt- 
tehassıslar tarafından konsültasyonla konulmuş bir yanlış teş- 
his. Başlangıçtaki yanlışlığı anlayışla karşılamak ve büyütme- 
mek gerekiyor. Hatta akademik hayatıma 1980'li yıllarda başla- 
mış olsaydım, aynı yanlışın altına ben de imzamı atardım diye 
tahmin ediyorum. Çünkü, post-Kemalizm çok haklı şikâyetle- 
rin sonucunda ve haklı bir mücadelenin düşüncesi olarak doğ- 
muştu. 1960'lı ve 1970'li yıllarda askeri darbe ve müdahalelere 
meşruiyet kazandırmak amacıyla Atatürk'ü ve Kemalist devri- 
mi sahiplenen ve askerce bir tutumla kutsallaştırıp tartışılamaz 
hale getiren generaller, kendilerini meşrulaştırırken Atatürk ve 
erken cumhuriyeti antipatikleştiriyorlar, o sıralar hâlâ var olan 
prestijini aşındırıyorlardı. Özellikle de 12 Eylül 1980 darbesi- 
nin ardından koyulaşan Atatürk vurgusu, generaller tarafın- 
dan icat edilen (büyük harflerle) “Atatürkçü Düşünce Sistemi” 
ve bunun uzantısı olarak, Atatürk'ü sevmenin, askerin Türk si- 
yasetindeki baskın rolünü onaylamakla eşanlamlı hale gelmesi 
büyük bir tepki doğuracaktı. Türk sağ aydınları ve politikacıla- 
rı, sağ yelpazede durdukları yere bağlı olarak, cumhuriyet dev- 
rimlerini zaten hiçbir zaman bir bütün olarak benimsememiş- 
lerdi. Sol içinde de Atatürk ve Kemalizm konusundaki ayrışma 
çok daha önceden başlamıştı,? fakat bu ayrışmanın katılaşma- 
sı ve ideolojik kalıplara dökülmesi 1980'lerde gerçekleşecektir. 
Mete Tunçay, Erik Jan Zürcher, Şerif Mardin, Nilüfer Göle, 
Büşra Ersanlı, Taha Parla, Levent Köker gibi bilim insanları iş- 
te tam da bu ortamda, Türk toplumunu ve siyasetini bunaltan, 
nefes alınmaz hale getiren asker tahakkümünden kurtulup öz- 
gürleşmenin tek çaresinin yakın tarihimizi bütüncül bir şekilde 
sorgulamaktan, eleştirmekten, doğru olarak kabul edilmiş var- 
sayımları yıkmaktan geçtiğine inandılar. Tunçay Tek Parti'de 
(1981) ve Zürcher The Unionist Factor'da (1984), resmi inkı- 


3 Yön'ün yönüyle Kemal Tahir ve İdris Küçükömer'in tuttukları yol sol içindeki 
bu ayrışmanın başlangıcı olarak kabul edilebilir. 
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lap tarihinin tartışmadığı, dışarıda bıraktığı, cevaplamadığı so- 
ru ve meseleleri gündeme getirerek, erken cumhuriyet algısın- 
da büyük bir kırılmayı tetiklediler. Ersanlı, İktidar ve Tarih'te 
(1992) üzeri biraz da mahcubiyetle örtülmüş olan tarih ve dil 
tezlerini, bu tezleri doğuran etnik milliyetçi arka planı herkese 
tekrar hatırlattı, İkinci Dünya Savaşı sonrasında dikkatle kur- 
gulanmış olan “Türk milliyetçiliği aslında kucaklayıcı, sivil bir 
milliyetçiliktir” tezinin sorgulanmasının yolunu açtı. Yazdıkla- 
rı pek çok kitapta Parla (1989, 1991 ve 1992) ve Köker (1990), 
o güne kadar çok başarılı bir milli kalkınma modeli olarak gö- 
rülen Kemalizm'in, bir başka bakış açısından ne kadar vesayet- 
çi, jakoben, tepeden inmeci ve seçkinci olabileceğini gösterdi- 
ler ve erken cumhuriyetin demokratik Türkiye'ye giden yolda 
geçilmesi gereken zorunlu ve olumlu bir merhale olduğuna da- 
ir yerleşmiş düşünce kalıbını kuvvetle eleştirdiler. Mardin ve 
Göle ise Kemalist seçkinleri kendilerini en güvende hissettik- 
leri iki alanda, din ve kadın meselesinde, can evinden vurdu- 
lar. Mardin (1989), ona daha sonra TÜBA üyeliğine de mal ola- 
cak kitabında Said Nursi'yi o güne kadar sokulageldiği “yobaz” 
şablonundan çıkarıp “Müslüman düşünür” kategorisine aldı.* 
Bununla da yetinmeyip, bu Müslüman düşünürün modernite 
ile İslâmı telif etmeye çalıştığını, bunun da mümkün olduğu- 
nu ileri sürerek, TÜBA eski başkanı Yücel Kanpolat'ın deyişiyle 

Said-i Nursi'yi fazla parlattı diye eleştirildi” (Kaplan, 2010). 
Göle ise Modern Mahrem'inde (1991) erken cumhuriyetin en 
büyük kazanımlarından biri, hatta belki de birincisi olarak ka- 
bul edilen kadınların erkeklerle eşit yasal ve siyasal haklara ka- 
vuşması devrimini bambaşka bir okumaya tabi tuttu. Kadın-er- 
kek eşitliğinin, kadınların özgürleşmesi anlamına gelmediğini 
savunan Göle, gerçek anlamda özgürleşmenin ancak Kemalist 
modernleşme projesinin dışında gerçekleşebileceğini, üstelik 
bunun için Batılı kıyafet normlarını kabul etmek gerekmediği- 
ni, başörtüsü takmayı tercih eden kadınların da özgür ve mo- 
dern olabileceğini söyleyerek çok büyük bir tartışmayı başlattı. 


4 Aslında Mardin'in modernizasyon teorisine getirdiği ilk eleştirileri 1969 yılın- 
da yayınlanan kitabı Din ve İdeoloji'de bulunabilir. 
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1980'lerin sonunda ve 1990'lı ve 2000'li yıllarda, cumhuriye- 
tin kurucu ideolojisi olan Kemalizm'e karşı bir yandan İslâmcı- 
muhafazakâr, diğer yandan da Kürt muhalefetin güç kazanma- 
sı sonucunda post-Kemalist düşünce akımı sadece akademik 
bir tartışma olmaktan çıktı ve gittikçe genişleyen halkalarla 
Türkiye aydınları arasında popülerleşti. Liberal-soldaki aydın- 
lar post-Kemalist harekette gene başı çektiler, jargonu oluştur- 
dular, temel argümanları ve eleştirileri çattılar. Fakat artık yal- 
nız değildiler. Post-Kemalizm bu aşamadan itibaren liberal-sol- 
la birlikte muhafazakâr/İslâmcı sağı ve Kürt siyasi hareketini de 
içine alan geniş bir koalisyona dönüştü. Kaçınılmaz olarak ön- 
ce siyasallaştı, sonrasında da banalleşti. Başlangıçtaki akademik 
ton ve temkin yerini keskin pozisyonlara bıraktı. Taraflar oluş- 
tu, kategorize edilip tanımlandı ve ardından kılıçlar karşılıklı 
çekildi. 1990'lar itibariyle post-Kemalizm artık bir “temellerin 
duruşması” halini aldı.” Nitekim bu dönemde başlayan İkinci 
Cumhuriyet tartışmasını, Yeni Demokrasi Hareketi'ni ve muh- 
temelen jargon üretimi, aktarımı ve yayılmasında en önemli ro- 
lü üstlenen Türkiye Ekonomik ve Sosyal Etüdler Vakfı'nı post- 
Kemalist hareketten ayrı tutmak doğru olmayacaktır. 

Liberal-solla muhafazakâr ve İslâmcı aydınlar arasında bir 
entelektüel ittifak daha 1980'ler itibariyle kurulmuştu. Böy- 
le bir ittifak, mesela, milliyetçi aydınlarla kurulamazdı, çün- 
kü Türk solu 1960'lar ve 1970'ler boyunca entelektüel plat- 
formlarda milliyetçi düşünceyle, sokakta da Ülkücülerle kav- 
ga etmişti. İslâmcılarla ise araya böyle bir düşmanlık girmemiş- 
ti. Medine Vesikası üzerinden başlayıveren bir tartışma ile ba- 
zı İslâmcı aydınlar hızla demokrat ilan edildiler ve demokratik- 
leşme davasının doğal müttefikleri olarak kucaklandılar. Bir iki 
—ama gerçekten bir iki- istisna dışında, geçmişlerini ve düşün- 
ce dünyalarını çok merak eden de yoktu. Liberal-sol kim oldu- 
gunu bilmediği insanlara kefil oldu.9 Kefalette bu derece ted- 
birsizliğin arkasında, toplumda yeterince kök salamadıkları- 


5 Deyim Ahmet Kabaklı'ya aittir. 
6 Bu bilinçsiz kefalete çok erken bir dönemde getirilmiş ve bu yüzden de gör- 
mezden gelinmiş güçlü bir eleştiri için bkz. (Bali, 2002). 
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nı düşünen liberal-sol aydınların bu ittifak üzerinden mesru- 
iyet arayışlarının yanı sıra, İslâmcılara biraz da tepeden bak- 
malarının, İslâmcıları eğitip yönlendirebileceklerine duydukla- 
rı güvenin de rolü vardı. Kendi paylarına İslâmcılar ise, onlara 
“Batı”yı kendi içinden eleştirebilme, Kemalizm'e, aslında ken- 
disinin istinatgâhı olan “Batı”nın son kuramlarıyla rahat rahat 
kafa tutabilme imkânını ve jargonunu veren bu yeni ittifaka gö- 
nüllü oldular. 

Bu açıdan bakarsak, 2002 yılında AKP iktidarının kurulma- 
sını post-Kemalizm'in kısa tarihinde de bir dönüm noktası say- 
malıyız, çünkü 2002 post-Kemalizm'in bir muhalefet paradig- 
ması olmaktan çıkıp, iktidar olduğu yıldır. Bu yıldan itibaren- 
dir ki, AKP hükümetlerinin Kemalist devlet kurumlarına karşı 
başlattıkları mücadelenin parçası olarak, devlet televizyonu ile 
hükümetin kontrol ettiği basın organları kapılarını post-Kema- 
listlere açtı; hatta Kemalizm'in ideolojik taşıyıcıları olarak ta- 
sarlanmış ve 1980 darbesi sonrasında bu rolleri AKDTYK üst 
çatısı ile pekiştirilmiş olan Türk Dil ve Türk Tarih Kurumla- 
rı bile zaman içinde post-Kemalistlerin eline geçti. Dolayısıy- 
la, bugün post-Kemalizm dediğimiz paradigma, itilen kakılan, 
devlet eliyle cezalandırılan, ama gene de “resmi tarihe meydan 
okuyan” bir yaklaşım değil, bizzat düşünce iktidarının kendisi- 
dir. Bunu artık teslim etmek gerekiyor. 

Tabii, post-Kemalizm'in doğuşu sadece bu gibi iç faktörler- 
le açıklanamaz. Türkiye düşünce tarihini uluslararası ve bölge- 
sel gelişmelerden izole ederek anlayamayız. Bu neviden ulus- 
lararası yahut bölgesel akımlar arasında herhalde en başta, bir 
başka post hareketi, post-modernizmi saymalıyız. Moderniteye 
kuşkuyla yaklaşan, moderniteyi, bireyi ezen büyük anlatılar ve 
büyük projeler demeti olarak gören post-modern düşünce Ke- 
malizm gibi bir ulus yaratma projesine olumlu bakamazdı. Ni- 
tekim 1980'ler Türkiye'sinde Kemalist yekpare ulus anlatısı ye- 
rini, ülkedeki etnik ve dinsel farklılıkları ön plana çıkaran çok- 
kültürlü, çok-dilli bir yeni, yerel perspektife bırakacaktır. Bu- 
na artık Türkiye'de kimlik siyasetinin başlangıcı da diyebiliriz. 
Diğer üç önemli uluslararası trend olarak sayabileceğimiz kü- 
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resellesme, iletişim devrimi ve neo-liberalizm, tek tek ve hep 
birlikte, aslında oldukça karmaşık sonuçlar doğurmuş olsa- 
lar da, Türkiye'ye yansıması itibariyle her üç yönelimin Kema- 
list ulus-devleti aşındırdığını, merkezkaç kuvvetlere ivme ver- 
diğini ve post-Kemalist paradigmayı güçlendirdiğini söylemek 
mümkündür. 

Uluslararası ölçekten, bölge seviyesine indiğimiz zaman, böl- 
gesel gelişmelerin ve trendlerin de aynı neticeyi verdiği apa- 
çık ortadadır. Sovyetler Birliği'nin tarihe karışmasının ardın- 
dan Türkiye'nin bölgesel rolünün ne olacağına dair belirsizli- 
gin, içeride kimlik tartışmalarını tetiklemesini, Birinci ve İkin- 
ci Körfez Savaşlarının Ortadoğu'yu darmadağın etmesiyle Kürt 
halkının self-determinasyon hakkı istemesini ve bütün bunla- 
rın Türkiye'ye yansımalarını göz ardı edemeyiz. Akademiye ba- 
kacak olursak çok önemli üç başka yönelim daha göreceğiz. İlk 
olarak, Edward Said'in Michel Foucault okumalarına dayana- 
rak ortaya attığı Oryantalizm eleştirisi, Kemalizm'in hem dışa- 
rıdan bakanlar gözündeki imajını değiştirdi, hem de bizzat Ke- 
malistlerin kendi kendilerine bakışını. O güne kadar moderni- 
zasyon kuramı perspektifinden,” Türkiye'yi bir felaketten kur- 
tararak kurmuş ve kalkınmasını sağlamış bir fikirler bütünü 
olarak görülen Kemalizm, siyasi başarının eşlik ve öncülük et- 
tiği akademik bir prestije sahipti. Said'in başlattığı büyük tartış- 
ma sonrasında ise, Kuzey Amerikalı ve Avrupalı sosyal/beşeri 
bilimciler, Kemalizm'i Oryantalizm'den beslenen, Batı'ya fazla 
öykünen, Batılı düşünce kalıplarını sorgulamadan kabul eden 
bir ideoloji olarak algılamaya başladılar. Bu algı hızla Türk aka- 
demisinde de yayıldı, çünkü 1980'ler itibariyle zaten bu algı- 
yı absorbe etmeye teşne bir entelektüel ortam yukarıda anlatı- 
lan sebeplerle çoktan oluşmuştu. Post-Oryantalist düşünce ha- 
reketinin Kemalist akademik “establishment”ı Oryantalizm'in 
Türkiye şubesi derecesine indirdiğini, var olan akademik pres- 
tijini tamamen kırdığını, buna karşılık post-Kemalist İslâmcı 


7 1950'li ve 1960'lı yıllara damgasını vuran modernizasyon kuramının en önde 
gelen temsilcilerinden Daniel Lerner'in bir klasik haline gelmiş olan ilk kitabın- 
da Türkiye örneğini merkeze koyması bir tesadüf değildi. Bkz. (Lerner, 1958). 
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aydınlara ne kadar büyük bir özgüven aşıladığını, hem akade- 
mide hem de medyada görünür kıldığını not etmeliyiz. 

Ikinci sırada, Türkçeye “maduniyet çalışmaları” gibi çetrefil 
bir adla çevrilen “Subaltern Studies” üzerinde durmak gereki- 
yor. Hindistan ve Doğu Asya uzmanı tarihçilerin 1970'li yıllar- 
dan itibaren inşa ettiği bu ekol, bölge tarihini yazarken o güne 
kadar dominant olma özelliğini sürdürmüş ve temeli itibariy- 
le elitlerin tarihi olma özelliğini taşıyan siyasi tarih ve düşün- 
ce tarihi yaklaşımlarını bir kenara itmiş, bölge tarihini anlamak 
için önceliği ötekileştirilmişlere, isimsiz yığınlara, yoksul işçi- 
lere ve aşağı kastlara, yani bütün madunlara vermişti. Post-Or- 
yantalist hareketle birlikte hemen hemen aynı anda Türk aka- 
demisini etkileyen bu ekol, Türk tarihçileri ve sosyal bilimci- 
lerinin çalışmalarında yepyeni temalar, hareketler ve figürler 
seçmelerine sebep oldu. Kemalist cumhuriyet anlatısının dışın- 
da kalan, ona ters düşen, muhalefet eden, “akordu bozdukları 
için” Kemalist tarihçiliğin görmezden geldiği yahut düşmanlaş- 
urdığı bütün kişi ve hareketler post-Kemalist akademinin göz- 
de konuları haline geldiler. Sırasıyla gayrimüslim azınlıklar, 
Kürt halkı, muhafazakârlar ve İslâmcılar yeni dönemin en ön- 
de gelen, en başarılı bulunan kitaplarının, makalelerinin, dok- 
tora tezlerinin merkezine oturdular. 

Akademide buna paralel üçüncü ve son trend ise Kuzey 
Amerika merkezli Ortadoğu Çalışmaları alanı içinde doğdu. 
1950'ler ve 1960'larda sol görünümlü ulusal kalkınma model- 
leri olarak Cezayir, Libya, Tunus, Mısır, Suriye ve Irak'ta ortaya 
çıkan seküler-otoriter tek adam rejimleri 1980'lerde artık dino- 
zor diktatörlüklere dönüşmüşlerdi. Ortadoğu'da demokrasinin 
var olup olamayacağı, islâm ile demokrasinin ne ölçüde bağda- 
şabileceği gibi büyük sorular üzerine kafa yoran pek çok akade- 
misyenin ortak düşüncesi bu diktatörlüklerin ancak ve ancak 
alttan gelecek bir muhalefet dalgasıyla, bir haklar ve özgürlük- 
ler hareketiyle düşürülebileceği ve Doğu Avrupa'dakine benzer 
yeni demokrasilerin bu bölgede de ancak bu koşulla kurulabi- 
leceği idi. Bu dönemde, söz konusu otokratik rejimlere bakıl- 
dığında, muhalefet adı verilebilecek tek organize kuvvetin, ba- 
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şını Müslüman Kardeşler'in çektiği İslâmcı muhalefet oldugu- 
nu biliyoruz. İşte bu yalın gerçek 1980'lerden itibaren Ortado- 
gu'da İslâmcı muhalefete açılan akademik kredinin temelinde 
yatar. 1980'lerden sonraki birkaç on yıl boyunca —aslında Arap 
Baharı denilen sürecin ortalarına kadar— pek çok Kuzey Ameri- 
kalı akademisyen, Ortadoğu'daki islâmcıları otokratik rejimleri 
silip süpürecek demokrasi akıncıları olarak görmeye devam et- 
tiler. Hatta, Ortadoğu diktatörlüklerinde sivil toplum denilebi- 
lecek bir şey varsa bunun büyük ölçüde İslâmcı muhalif hare- 
ketlerden oluştuğu yaygınlaşan bir kanaat oldu.® 

Sonuç olarak bir yanda Kemalizm'i ve Kemalistleri zayıflatan, 
hegemonik statülerini kıran, diğer yanda ise Kemalizm'in ha- 
sımlarını kuvvetlendiren, onlara prestij kazandıran, bazen bir- 
birinden bağımsız, bazen de birbiriyle örtüşen pek çok faktör 
karşımıza çıkıyor. Post-Kemalist hareket işte bütün bu faktör- 
lerin etkisiyle ortaya çıktı, güçlendi ve 1990'lar sonu itibariyle 
modern Türkiye çalışmalarında en etkili paradigma haline gel- 
di. Post-Kemalist paradigmaya karşı çıkan eski nesil Kemalist 
entelijansiya zaten uzun zamandır modern tarihçiliğin ulusla- 
rarası standartlarından kopmuştu. Yeni nesil ulusalcılar ise etki 
yaratabilecek tarih ve sosyal bilim eserleri vermekten çok uzak- 
tılar, akademide hızla ve hak ettikleri biçimde marjinalleştiler. 


Bir Karşılaştırma: Post-Siyonizm 


Akademik paradigmalar aslında “sadece akademik” paradig- 
malar değildir. Dünyayı şekillendiren büyük siyasi, sosyal ve 


8 Bu kanaati yansıtan birkaç örnek için bkz. (Civil Society in the Middle East, Cilt 
HI, 1994 ve 1995). İslâmcılığa bu iyimser bakışın arkasında, geçmişte akade- 
miye hâkim olmuş Oryantalizm'in verdiği suçluluk duygusu kadar, Amerikan 
akademisinin muhatap olduğu kitleden kaynaklanan çok özel şartlar da bu- 
lunmaktadır. Bir Amerikan üniversitesinde Ortadoğu ve İslâm üzerine uzman- 
laşan her akademisyen gün boyunca derslerinde, üniversite dışında ise medya- 
da ve sokakta, İslâm'ı ve Müslüman halkları yadırgayan, hor gören, hatta nef- 
ret eden insan yığınları ile karşı karşıya gelir. Artık klişeleşmiş, “dünyadan bi- 
haber, sokaktaki Amerikalı”ya “doğruyu” anlatabilmek, Ortadoğu'yu, İslâm'ı, 
İran'ı, Filistin davasını “gerçek yüzüyle” yansıtabilmek böyle pek çok akade- 
misyen için bir misyon haline gelmiştir. 
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ekonomik gelişmelerin yedeğinde ortaya çıkarlar, bu gelişme- 
leri olumlayan sorular sorarlar, bu gelişmelerin yeni nizam ha- 
line gelmesine vesile olacak bilgi ve kavram dağarcığını üretir- 
ler ve sonra da oturmuş düzen yıkılırken onunla birlikte tarih 
sahnesinden ayrılırlar. 

Ulus-devletlerin doğuşu hem Batı'da, hem de Batılı modelin 
başarısının ardından onu taklit eden diğer ulus-devletlerde milli- 
yetçi sosyal bilim ve milliyetçi tarihçilik paradigmalarını egemen 
kılmıştı. Bu yönden bakılacak olursa, ulus-devlet modelinin sor- 
gulanması ve biricik başarılı model olma üstünlüğünü kaybet- 
mesi, milletin geçmişine ve ulus-devletin nasıl, hangi şartlar al- 
tında kurulduğuna dair egemen anlatıların -çoğunlukla efsane- 
lerin— tartışmaya açılması, aslında milletlerin tarihinde olumlu 
sayılabilecek gelişmelerdir. Çünkü hem söz konusu toplumun 
artık kendine güvenle bakıp, safları siklastirmaktan ve ayrık otla- 
rını ayıklamaktan vazgeçtiğini, en azından böyle bir eğilim belir- 
diğini gösterir, hem de milletleşmenin ve ulus-devlet kurmanın 
genelde ilk aşamasına tekabül eden otoriter/yarı-otoriter rejimle- 
rin sonuna gelindiğini. Bu yönüyle post-milliyetçi hareketler de- 
mokratikleşmenin ve bireyselleşmenin de habercisidir. 

Yakın çevremizde bunun en çarpıcı örneğini İsrail'de görü- 
yoruz. Türkiye'nin kuruluşunda Kemalizm'in oynadığı rol, İs- 
rail'de Siyonist ideolojide cisimleşir. Siyonizm, 19. yüzyılın so- 
nunda Yahudi Meselesi'ne bir çare olarak, Yahudilerin dini bir 
cemaat değil, bir millet olduğunu ve bu nedenle bir ulus-dev- 
leti hak ettiklerini iddia eden, bu ulus-devletin de vaat edilmiş 
topraklarda kurulmasını isteyen bir grup Yahudi aydın ve ka- 
naat önderinin ideolojisi olarak ortaya çıktı. Alman romantiz- 
minden ve Aydınlanma geleneğinden etkilenen bu milliyetçi 
hareket adım adım uluslararası meşruiyet kazandı, şaşırtıcı sa- 
yıda Yahudiyi Filistin'e göç etmeye ikna etti, mandater yönetim 
altında geleceğin Yahudi devletinin iskeletini oluşturdu, niha- 
yetinde ise Filistinli Araplara ve komşu Arap devletlerine karşı 
bir bağımsızlık savaşı vererek İsrail'i 1948 yılında kurdu. 

Kurulduğu andan itibaren bir tehdit algısı ile yaşayan İsrail, 
biraz bunun da etkisiyle, resmi tarihini mümkün olduğunca sa- 


332 


nitize ederek kurguladı. Buna paralel olarak da bir İsrail toplu- 
mu inşa etme sürecini başlattı. Bu tarih kurgusunda, Yahudiler 
çağlar boyunca ezilmişlerdi, Filistin'e devlet kurmak üzere göç- 
tüklerinde bütün komşuları onlara düşmandı, mandater ülke 
olan İngiltere ise İsrail'in kurulmasını 1930'larda engellemeye 
çalışmıştı. 1948 Savaşı'nda Filistinli Araplar topraklarını ken- 
dileri terk etmişler, İsrail bu işe hiç bulaşmamıştı. İsrail'i kuran 
İşçi Partisi liderliği bir mucize yaratıp, birkaç milyon göçmeni 
birkaç on yılda İsrailli yapmış, İsrail toplumuna ve ekonomisi- 
ne kazandırmıştı. İsrail'in resmi tarihçilerine soracak olursanız, 
ülkenin ilk 30-40 yılı tarihte eşine rastlanmayan büyük bir as- 
keri ve toplumsal başarı hikâyesiydi. 

İsrail devletinin kendini anlayış ve anlatış biçimi olarak bu Si- 
yonist paradigma belirleyiciliğini 1970'lerin sonuna kadar de- 
vam ettirebildi. 1980'lerden itibaren ise bu paradigmanın, tıpkı 
aynı zaman diliminde Kemalizm'in başına geldiği gibi, fakat ta- 
bii bambaşka sebeplerden ötürü sorgulanmaya başladığını görü- 
yoruz. Post-Siyonizm dediğimiz hareketi doğuran faktörler ara- 
sında 1977 yılında İşçi Partisi'nin seçim yenilgisiyle 30 yıllık ik- 
tidarını kaybetmesini, 1982 yılında Likud Hükümeti'nin Lüb- 
nan'ı işgal etmesinin ve 1987 yılında Batı Şeria ve Gazze'de baş- 
layan büyük Filistin ayaklanması İntifada'nın İsrail'de yarattığı 
toplumsal travmayı sayabiliriz. Zaten 1948'den beri zihinlerden 
silinmeyen, “İsrail nasıl hem bir demokrasi, hem de bir Yahudi 
devleti olabilir?” , “İsrail'in kurulması Yahudilerin emniyet his- 
sini arttırdı mı, azalttı mı?”, “3.000 yıllık Yahudi kültürü milli- 
yetçilik kalıbına sıkıştırılabilir mi?” gibi sorular, bu travmaların 
etkisiyle iyice su yüzüne çıktı. Kendilerine “Yeni Tarihçiler” di- 
yen bir grup İsrailli akademisyenin yanı sıra, bazı sosyologlar ve 
gazeteciler İsrail'in kuruluş efsanelerini acımasız bir eleştiri yağ- 
muruna tuttular.? 1948 Savaşı'nda İsrail ve Ürdün'ün Filistin 
mandası topraklarını paylaşmak için gizli bir ittifak antlaşması 


9 İbranice literatura bir tarafa bıraksak bile Post-Siyonizm üzerine İngilizce ya- 
zılmış makale ve kitaplar bile burada tek tek sayamayacağımız kadar büyük bir 
yekün tutmaktadır. Post-Siyonizmin fikir önderleri olarak kabul edebileceği- 
miz Benny Morris, Avi Shlaim, Ilan Pappe, Simha Flapan, Tom Segev ve Baru- 
ch Kimmerling'in eserlerini okuyarak başlamak en doğrusu olacaktır. 
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yaptığı (yani İsrail'in sanıldığı kadar yalnız olmadığı), savaş sı- 
rasında topraklarını terk eden 800.000 kadar Filistinlinin ken- 
di kendilerine kaçmadığı, önemli bir kısmının İsrail ordusu ta- 
rafından bir etnik temizlik harekâtıyla kovulduğu (yani mülte- 
ci probleminin doğuşunun İsrail'in kusuru olduğu) gibi gerçek- 
ler böylece ortaya çıktı. Yeni nesil sosyologlar ve sosyal antropo- 
loglar ise 1948'den sonra İsrail'e göç eden milyonlarca Yahudi- 
nin sorunlarına eğildiler ve gördüler ki, Shmuel Eisenstadt gibi 
büyük —ve Siyonist- ilk dönem sosyologların iddialarının aksi- 
ne, İsrail'in göçmen kabul ve entegrasyon politikaları birkaç ku- 
şak boyunca iyileşmeyecek yaralar açmıştı. Özellikle Ortadoğu 
ülkelerinden göçen yüz binlerce Yahudi entegrasyon süreci bo- 
yunca kendilerini aşağılanmış ve dışlanmış hissetmişti. 
Post-Siyonist yayınlar 1990'ların başı itibariyle sadece aka- 
demik çalışmalar olmaktan çıkıp İsrail gündeminin merkezi- 
ne oturdu. 1990-2000 arasında İsrail'e damgasını vuran kendi- 
ni ve geçmişi sorgulama eğiliminde en büyük pay, hiç şüphe- 
siz 1993 yılında imzalanan Oslo Barış Protokolleri ve Prensip- 
ler Deklarasyonu ile bu siyasi gelişmelerin beslediği iyimser at- 
mosfere aittir. 1990-2000 arasında Arap-İsrail ve İsrail-Filistin 
anlaşmazlıklarında barış ihtimali ilk defa çok gerçekçi bir ihti- 
mal olarak belirdi. İsrail'de barış taraftarlarının sayısı arttı, pek 
çok İsrailli karşı tarafta konuşulabilecek partnerler olduğuna 
inanmaya başladı. Bu on yıla post-Siyonizmin altın yılları di- 
yebiliriz.'9 Bir gelecek ümidi olarak Ortadoğu'da barış, modern 
Yahudi tarihi ve İsrail araştırmalarında da post-Siyonist bakış 
açısını en makbul akademik paradigma haline getirmişti. 


10 Hiç şüphesiz post-Siyonizmin zirve noktası, 1998 yılında İsrail'in kuruluşu- 
nun 50. yıldönümü için hazırlanan ve televizyonda devlet kanalında 22 bölüm 
olarak yayınlanan Tkuma (Kuruluş) adlı belgeseldir. Tkuma'nın siyasi tonunu 
hayal edebilmek için, gene 1998 yılında Türkiye Cumhuriyeti'nin 75. yıl kut- 
lamaları için Ali Bayramoğlu, Ahmet ve Mehmet Altan, ve Ayşe Hür'den olu- 
şan bir ekibe bir modern Türk tarihi belgesi hazırlatıldığını ve bunun 1998 yılı 
boyunca haftalarca TRT'de yayınlandığını gözlerinizin önüne getirin! Gerçek- 
ten de Tkuma o kadar put kırıcıydı ve sağ İsrail'i rahatsız etme potansiyeline 
sahipti ki, 90’larin sonunda İşçi Partisi Hükümeti seçimi kaybedip, yerine Bin- 
yamin Netanyahu'nun kurduğu Likud Hükümeti geldiğinde yaptıkları ilk iş- 
lerden biri bu belgeseli devlet kanalından kaldırıp, okullarda gösterilmesini de 
yasaklamak oldu. 
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Altın çağ hep onu takip edecek zevalin habercisidir. Post-Si- 
yonizmin zevali de onu doğuran siyasi şartların ortadan kalk- 
ması ile başladı. 2000 yılında Başkan Clinton'ın Ehud Barak ve 
Yaser Arafat'ı kapsamlı barış görüşmeleri için Camp David'e ça- 
gırması, daha doğrusu barışana kadar dışarı çıkmamak üzere 
çiftliğe kapatması ile hem iki halkın, hem de bütün dünyanın 
nefeslerini tuttuğu bir iki hafta yaşandı. Bugünden geriye bak- 
tığımızda görüyoruz ki İsrail tarafının mümkün olana değil, ya 
hep ya hiç anlayışına kilitlenmesi ve kapsamlı, total barışı he- 
deflemesi çok yanlış bir tutumdu. Nitekim, görüşmeler başa- 
rısızlıkla sonuçlandı, bir yıl içinde İsrail'de İşçi Partisi Hükü- 
meti bu yüzden iktidarı kaybetti. Bir de üzerine, İkinci İntifada 
ile birlikte ülkeyi kasıp kavuran canı bombalar 1000'den faz- 
la İsrailli sivilin hayatına mal olunca, İsrail'deki siyasi atmos- 
fer iyimserden kötümsere doğru hızla değişti. Karşı tarafta ko- 
nuşulabilecek partnerler olduğuna duyulan inanç bir defa da- 
ha kayboldu, İsrail'de barış kampı diyebileceğimiz, toprak kar- 
şılığında barış formülünü savunan geniş halk yığınları bir yıllık 
bir süreç içinde buharlaştı. Son 15 yıldır, kapsamlı bir İsrail-Fi- 
listin barışını bir ihtimal olarak bile kimsenin telaffuz etmediği 
bezgin ortama bu şekilde girildi. 

İsrail iç siyasetini dönüştüren bu bölgesel gelişmeler sonu- 
cunda İsrail akademisinin de yön değiştirmesi ve post-Siyonist 
çizgiden uzaklaşması büyük bir sürpriz olmayacaktı. Şaşırtı- 
cı olan akademideki ve entelektüel dünyadaki dönüşümün hı- 
zı ve boyutlarıydı. İkinci İntifada sonrasında post-Siyonist ha- 
rekette başı çekmiş pek çok İsrailli entelektüel “Oslo haini”, 
“Oslo yalancısı” suçlamalarıyla yüz yüze geldi. Büyük ölçü- 
de post-Siyonistlerin tekeline terkedilmiş olan tarih ve sosyo- 
loji çalışmaları, Yoram Hazony, Assaf Sagiv, Michael Oren gibi 
yeni muhafazakâr entelektüellerin saldırısına uğradı, bu eleşti- 
riler ABD merkezli yeni sağa mensup düşünce kuruluşlarınca 
ve onların İsrail'deki uzantıları olan Shalem ve Herzl Enstitü- 
leri'nce desteklendi. Neredeyse savrulma boyutlarına varân bu 
dönüşümün en çarpıcı sembolü ise post-Siyonist tarihçi Ben- 
ny Morris'tir. 1988 yılında yayınlanan The Birth of the Palesti- 


335 


nian Refugee Problem, 1947-1949 başlıklı çok önemli kitabında, 
sonradan İsrail'in olacak topraklarda yaşayan Filistinlilerin na- 
sıl bir etnik temizliğe tabi tutulduğunu çok soğukkanlı ve titiz 
bir çalışmayla belgeleyen ve bu nedenle post-Siyonist “yeni ta- 
rih” akımının en önemli temsilcisi olarak görülen Morris, 2000 
yılı sonrasında düşüncelerini tamamen değiştirdi. Artık Filis- 
tin halkının iki devletli çözüme yanaşmayacağına ve amaçları- 
nın İsrail'i tamamen yıkmak olduğuna inanmaya başlayan Mor- 
ris, 2004 yılında verdiği bir mülakatta İsrail vatandaşı Filistin- 
lileri zaman ayarlı bomba olarak tanımladı; 1948 Savaşı'nda İs- 
rail topraklarının Filistinlilerden tamamıyla temizlenmemiş ol- 
masına hayıflandı ve aynı apokaliptik şartlar bir daha tekrarla- 
nacak olursa bu defa tüm Filistinlileri sürmeyi geleceğin İsra- 
il yöneticilerine salık verdi.'! Post-Siyonist paradigma 20 yıl- 
lık akademik iktidarından sonra, barış ümitleriyle birlikte or- 
tadan kalkıyordu. 


Post-Kemalizm'de Perde İnerken 


İsrail'de yaşananlar, yaklaşık 10 yıllık bir tehirle, bugün Türki- 
ye'de tekrar ediyor. Post-Kemalizm'i var eden siyasi, ekonomik 
ve sosyo-kültürel şartlar bir bir ve günbegün ortadan kalkıyor; 
can suyu kesilen post-Kemalist hareket sendeliyor, her sorunu- 
muzu Kemalizm'e yıkmak gittikçe gülünçleşiyor; ne şekil ala- 
cağını bugünden kestiremediğimiz yeni bir yaklaşımın, Tür- 
kiye toplumuna ve siyasetine yeni bir bakış açısının ihtiyacını 
kuvvetle hissediyoruz. 

Bu aşamada, post-Kemalizm'in, Türkiye'nin demokratikleş- 
me sorunlarına ve vesayet meselesine konulmuş yanlış bir teş- 
his olduğu konusundaki görüşümü yinelemeliyim. Post-Kema- 
list zaviyeden bakacak olursak, Türkiye 90 yıldır demokratik- 
leşemiyor, demokratikleşmek istediğiniz anlarda önümüz hep 


11 Ari Shavit'in Benny Morris'le yaptığı mülakat için bkz. (Shavit, 2004). Benny 
Morris örneğinden yola çıkarak, post-Kemalistlerin bir gün militan Kemalist 
olacaklarını söylemek istemiyorum. Her ne kadar son bir iki yıldır bazı post- 
Kemalistlerin, mesela, laikliğe karşı olumsuz tutumları değişmeye başlamış ol- 
sa da Morris çapında bir dönüşümü Türkiye örneğinde imkânsız görüyorum. 
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asker ve sivil bürokrasi tarafından, meşhur deyişle Kemalist elit 
tarafından kesiliyor. Demokrasimizin yeniçeri adımlarıyla, iki 
ileri bir geri saydığı doğrudur. Bu yerinde sayışı sadece Kema- 
lizm'e ve Kemalistlere atfeden teşhis ise yanlıştır. 

Yanlıştır, çünkü öncelikle ne yakın ne de kadim Türk tarihi 
tarafından doğrulanıyor. Benim görebildiğim kadarıyla, post- 
Kemalist yaklaşımın en büyük hatası Kemalizm'i ve ondan ön- 
ce İttihatçılığı doğuran şartları hafifsemek, bu fikirleri sahiple- 
nen toplumsal grupların nereden, niçin ve nasıl çıktığını araş- 
tirmamak, bu çok önemli başlangıç noktasını sorunsallaştırma- 
mak oldu. Tipik bir örnek olarak, Türkçenin yaşayan büyük 
şairlerinden Roni Margulies'in, son kitabı Sen Kalk Da Ben Ya- 
tam hakkında kendisiyle yapılan bir mülakatta, “Tayyip durur- 
ken, niye Kemalistlerle uğraşıyorsun?” sorusuna verdiği ceva- 
ba bakalım (2015): 


Bakın şuna çok kesin bir şekilde inanıyorum: Tayyip geçici- 
dir, AKP hükümeti geçicidir. Kemalizm ise 100 yıllık bir dev- 
let geleneği. Bu memlekette hepimizin, işçi sınıfı olsun, azın- 
lıklar olsun, Aleviler olsun, hepimizin başına ne geldiyse dev- 
letten gelmiştir. Tayyip’ten şu veya bu şekilde kurtulacağı- 
mıza çok eminim. Ama Kemalizm değişmeyecek. 


Kemalizm tarihsel bağlamından daha ne kadar koparılabi- 
lir, bilmiyorum. Mutlu mesut Osmanlı ülkesine, bir grup cebe- 
rut Kemalist Mars'tan ışınlanmışlar, 1908'de çağlamaya başla- 
yan demokrasimizin önüne setler, barajlar yapmışlar, bireyleri 
bir kenara itip, devletin bekasını öne çıkarmışlar, kültür devri- 
mi bahanesiyle solun, Alevinin, dindar vatandaşın demokratik 
katılımının önünü kesmişler. Popüler deyişle, siyahlar beyazla- 
rın tahakkümü altında ezilmişler. 

İnsan şu soruları sormadan edemiyor: Bu memleket 1908'den 
önce Atina demokrasisi ile mi idare olunuyordu? Türkçe konu- 
şan halklar, tarih boyunca geriye doğru bulguların izin verdi- 
gi kadar gidersek, hep meşruiyetini kılıçtan alan hanedanlar- 
ca yönetilmediler mi? Yöneten ve yönetilen katmanlarının na- 
sıl ayrıştığına, hanedanların ve yönetici sınıfın yönetme hakkı- 
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nı nasıl kıskançlıkla koruduğuna baktığımızda, Osmanlı, Sel- 
çuklu, Karahanlı, Gazneli, Uygur, Köktürk, Hun yönetici sınıf- 
ları, Kemalistlerle kıyas edilemeyecek kadar elitist değil miydi- 
ler? Türklerin tarihinde elitist diyemeyeceğimiz bir rejim hiç 
oldu mu? Peki, o zaman elitizm niçin sadece Kemalizm'in bir 
vasfı olarak algılanıyor? Burada tek mesele, Kemalist elitin yö- 
nettiği halktan bilinçli bir şekilde kültürel olarak ayrışması mı? 
Sadece aynı ortak dini değerlere Sünni Müslüman Osmanlı te- 
baasıyla birlikte sahip çıktıkları için,'? Osmanlı yönetici sınıfı- 
nın elitizmini hoş görebilir miyiz? Bu soruların cevapları bence 
açıktır. Yakın tarihimizin bütün demokratikleşme problemle- 
rini biriktirip Kemalizm'in omuzlarına yüklemeye bence tarih 
bilgimiz izin vermiyor. Kemalistler vesayet sorununun ancak 
bir parçası, birkaç bin yıldır sürmekte olan bir siyasi gelenekte 
zincirin bir halkası olarak algılanabilirler, kaynağı değil. Yakın 
tarihimizdeki vesayet sorunu Kemalist askeri-bürokratik elit ile 
başlamış değildir ve gene, bu elit grubunun tasfiyesi ile sonla- 
nacak da değildir. Dolayısıyla vesayet sorunu, post-Kemalistle- 
rin yıllardır iddia ettiği gibi, becerikli bir hükümetin yapacağı 
bir Kemalektomi operasyonuyla giderilemez. Vesayet ve en az 
onun kadar, elitizm, Türkiye'de sadece Kemalistlerin temsil ve 
arzu ettiği bir anlayış değil, ne yazık ki siyasi yelpazenin sağın- 
dan soluna her ideolojiye, her hareket ve partiye, her lidere ve 
kadroya bir parça bulaşmış bir gelenektir, bir siyasi kültürdür. 

Yakın zamana kadar bunu bu açıklıkla dile getirmek bir- 
kaç nedenle tekinsiz bir işti, çünkü öncelikle şöyle talihsiz bir 
denklemle karşı karşıyaydık: vesayet meselesinin boyutlarının 
Kemalizm'i aştığını, ötesine geçtiğini söylemek bir Kemalizm 
savunusu olarak algılanıyordu; “Kemalist” sözü, yitik günlerin 
özlemiyle onu sahiplenen eski tüfek Kemalist ve yeni ulusalcı 


12 Başında padişahın ve hanedan mensuplarının bulunduğu Osmanlı askeri sınıfı 
Sünni Müslüman tebaa ile ortak bir dini kültürü paylaşıyordu. Ama bunun dı- 
şında askeri sınıf kendisini reayadan vergi vermeyerek ekonomik olarak, nis- 
peten seküler kanunlara tabiyetle hukuki olarak, anlaması güç bir yazı dili icat 
ederek kültürel olarak ve yönetimi katılıma asla açmayarak siyasi olarak ayrış- 
tırmıştı. Bu temel ayrışma ancak 19. yüzyılda Tanzimat'la birlikte zayıflamaya 
başlayacaktır. 


338 


çevreler dışında, bir hakaret ifadesine dönüşmüştü; dolayısıy- 
la, kendisini Kemalist hissetmeyenler Kemalizm'i savunur gi- 
bi algılanmak istemiyorlar, “Kemalist” yaftasıyla yaftalanmak- 
tan kaçınıyorlardı. Bu birinci ve bence daha yüzeysel sebepti. 

İkinci ve daha önemli sebebi anlamak için ise biraz daha et- 
raflı bilgi vermeliyim. Post-Kemalistlere göre yakın tarihimiz- 
deki en büyük dönüşüm 1908-1945 yılları arasında yaşan- 
mıştır. İttihatçıların iktidara gelir gelmez devleti cihan harbi- 
ne soktuğu, Osmanlı Ermenilerini soykırıma uğrattığı, sonun- 
da da devlet-i ebed-müddeti dizlerinin üzerine çöktürdüğü lac- 
rimosa bir uvertür; onu takip eden, tek adam diktasına dayalı 
“yanlış cumhuriyet”in muhaliflerini susturduğu, iktidarını pe- 
kiştirdiği bir acıklı kuruluş süreci; sonunda da esas aksiyonun 
yaşandığı, devrimlerin birbiri ardınca çılgınca bir hızla, neye 
uğradığını anlamayan, sesini de çıkaramayan halkın üzerine 
boca edildiği son bölüm. Yaklaşık 40 yıl süren, iktidardakilerin 
zihnindeki şablonların dışına çıkan herkesin muhalif bilinip 
dışlandığı yahut susturulduğu, farklılıkların kaynaştığı Türki- 
ye halkına tek tip bir deli gömleği giydirildiği, büyük harflerle 
Büyük Travma Dönemi.” 

Mesele şu ki, bu anlatıyı 30 yıldır binlerce akademik ve po- 
püler eserde tekrar tekrar hatırlatan Post-Kemalist akım, mo- 
dern Türk tarihi, siyaseti ve toplumu araştırmalarında bir optik 
yanılsamaya, bir kronoloji önyargısına yol açtı. Son 30 yılımı- 
zın akademik yazınına baktığımızda hemen hemen bütün kal- 
burüstü yayınların bu dönemi incelediğini, günümüzün büyük 
problemlerini bu döneme kadar tarayıp orada bulduğunu görü- 
yoruz. 20. yüzyılda Türk siyasi hayatı üzerine ders verecek bir 
öğretim üyesi, ders izlencesine koymak üzere bir okuma liste- 


13 Post-Kemalistlerin erken cumhuriyet dönemine getirdikleri eleştirilerin çoğu- 
na katılıyorum. Post-Kemalizm'den ayrıldığım nokta ise şu: 1908-1945 arası 
dönemde eleştirdiğimiz hemen her problemli işi 1908 öncesinde de, 1945 son- 
rasında da buluyorum. O yüzden niçin sadece bu döneme odaklandığımızı an- 
lamakta güçlük çekiyorum. Nasıl Kemalistler bu dönemi doya doya övebilmek 
için Kemalist devrimin kapsamını ve etkisini abarttılarsa, aynı şekilde post-Ke- 
malistlerin de iştahla yerebilmek için kapsamını ve etkisini abarttıklarına ina- 
nıyorum. 
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si hazırlamaya başladığında, 1908-1945 arası dönem için sayısı 
binleri bulan kitap, kitap bölümü ve makale arasından bir seç- 
ki yapma lüksüne sahiptir. Buna karşılık, sıra, izlencenin 1945- 
1980 arasındaki dönemini doldurmaya geldiğinde elimizde bir 
avuç yayınla kalakalıyoruz. Bu kesinlikle bir tesadüf değildir. 
Post-Kemalist literatürü kuranlar da, yıllardır yayınlarıyla aka- 
demik katkı verenler de, bugünün meseleleri hakkında bu lite- 
ratürü takip ederek fikir sahibi olanlar da hep aynı ön kabul- 
le hareket ediyorlar: 1) Modern Türk tarihinin incelemeye de- 
ger, yanlışları sebebiyle ilginç tek bir dönemi vardır, o da 1908- 
1945 yılları arasında kalan dönemdir; 2) Eğer cumhuriyet gü- 
nah içinde doğmuşsa, günümüzün bütün yakıcı problemleri o 
dönemin yanlış politikalarının sonucuysa ve eğer bu problem- 
lere bir çözüm bulmak istiyorsak, bunun tek yolu problemlerin 
kaynağına inmek, o dönemi didik didik ederek hataları sergile- 
mek, itiraf etmek, yani bir katarsis sürecini başlatmaktır. 

Bu yaklaşımın ve ön kabulün sonucundadır ki, artık yakın ta- 
rihimizin bir dilimi hakkında çok fazla şey, kalan kısımları hak- 
kında ise çok az şey biliyoruz. Bu kronolojik odak kayması sa- 
yesinde post-Kemalist hareket son 30 yıldır döne döne sadece 
kendisini doğrulayan bilgiyi üretiyor; bugünkü dertlerimizin 
kaynağını hep aynı dönemde arıyor ve tabii ki buluyor, çünkü 
o dertler ortak geçmişimizin tamamında olduğu gibi o dönem- 
de de var. İşte eğer post-Kemalist teşhisin yanlışlığı bu kadar geç 
anlaşılıyorsa, bunda elimizdeki “seçilmiş kanıt” fazlalığının, al- 
gıda seçiciliğin de büyük payı var. Maalesef, 30 yıllık post-Ke- 
malist literatürün “bir ilk günah olarak erken cumhuriyet” vur- 
gusu, yakın (ve uzak) tarihimizin diğer dönemlerini aklıyor, 
Kemalist olmayan vesayet aktörlerini pirüpak kılıyor. 

Buradan yola çıkarak, post-Kemalizm'in akademik iktidarı- 
nın bu kadar uzun sürmesinin üçüncü ve son nedenine gelme- 
liyim. Şu ana kadar teşhiste büyük bir hata yapıldığını iddia et- 
tim. Fakat, post-Kemalist hareketin, bu teşhis üzerine inşa et- 
tiği bir de tedavi önerisi, hatta kurtuluş reçetesi vardı. Kema- 
list elitlerin sistem dışına ittiği iki büyük mağdur kitle, bir yan- 
da muhafazakâr Müslümanlar diğer yanda ise Kürt halkı, de- 
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mokratik haklarını kullanarak sıkıştırıldıkları çevreden merke- 
ze yürüyecek, Kemalist vesayet sistemini adım adım gerilete- 
cekler ve bu sürecin sonunda gerçekten katılımcı, demokratik, 
insan haklarına, çok-kültürlülüğe saygıda dünya standartların- 
da yeni bir Türkiye Cumhuriyeti kurulacaktı. 

Bugün geldiğimiz noktada, Kürt hareketinin Türkiyelileşme- 
si hâlâ devam eden, sonuca ulaşmamış bir süreç olduğundan, 
post-Kemalist reçetenin o kısmı için bir şey söylemek için he- 
nüz erken; fakat tedavinin ikinci ve belki de daha önemli aya- 
ğı olan, muhafazakâr kitlelerin ve onların siyasi temsilcileri- 
nin Türkiye'yi demokratikleştirecekleri tezini artık savunmak 
çok güçtür. Galiba AKP iktidarının ilk yıllarında bunu öngör- 
mek imkânsızdı. Bugünden geçmişe doğru baktığımızda, 2002- 
2005 yılları arasındaki dönemin etkileyici potansiyelini, Türki- 
ye'ye vaat ettiği özgürleşme, demokratikleşme, varsıllaşma im- 
kânlarını hatırlamamak mümkün değil. Cumhuriyetin İslâm'la 
barışması gerektiğine inananlar, AKP'nin AB reformlarına ver- 
diği desteğe de güvenerek, bu partiye bu yüzden sahip çıktılar. 
AKP'nin Türkiye'yi ne yöne götüreceği ile ilgili ilk ciddi şüphe, 
2007 genel seçimlerinin hemen ardından, AKP yönetimi mu- 
halefetle birlikte liberal bir anayasa hazırlama sözünü bir tara- 
fa bırakıp, merkezinde başörtüsünün olduğu bir anayasa deği- 
şikliği ile yetindiğinde doğdu. Şüpheler, Ergenekon ve Balyoz 
Davaları'nın hoyratlığı, usulsüzlükleri ve yalanları ile katmer- 
lendi; 2010 referandumu ve 2011 genel seçimi sonrasında ise 
dar kadrolu siyasal İslâmcı bir seçkinler grubunun AKP icin- 
de o zamana kadar tolere edilen çok-sesliliğe son vererek par- 
tiye el koymasına ve Tayyip Erdoğan'ın her konuda söz söyle- 
yen ve son sözü söyleyen tek karar alıcı konumuna yükselme- 
sine tanık olundu. 2010 yılından itibaren atılan anti-demokra- 
tik adımlar, Gezi Hareketi'ne gösterilen orantısız tepki, 17-25 
Aralık olayları sonrasında anayasanın yürürlükte olup olmadı- 
ğının bile tartışılır hale gelmesi aslında bu yüzden hiç de şaşır- 
tıcı değildi. 

İsrail'de post-Siyonizm berhava olmuştu, çünkü İsrail solu- 
nun temel siyasi argümanı, yani iki devletli çözümün mümkün 
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olduğu ve kalıcı barışın ancak bu şekilde geleceği tezi 2000 yı- 
lında rafa kaldırılmıştı. Siyasi gelişmeler bir akademik paradig- 
manın da kaderini belirlemişti. Şimdi aynı şeyin Türkiye'de ya- 
şanmasına şahit oluyoruz ve olacağız. Post-Kemalizm'in teşhis- 
leri gibi, çözüm önerisi de Türkiye gerçekleri ile uyumlu olma 
özelliğini kaybetti. Post-Kemalist paradigma bugünkü Türki- 
ye'yi anlamamızı sağlayacak soruları üretmiyor, problemleri- 
mizin kaynağını yanlış yerde arıyor ve Türkiye'de katılımcı de- 
mokrasinin yerleşmesi için bu perspektif içinden söylenebile- 
cek yeni bir söz kalmamış gibi görünüyor. 


Yerine Ne Koyacağız? 


Bu soruya verecek net bir cevabım olmadığı içindir ki “post- 
post-Kemalizm” gibi tumturaklı, kemikli bir terim seçmek zo- 
runda kaldım. Öncelikle şunun altını çizmek gerekiyor: Post- 
Kemalist historiyografinin ve bu perspektiften yola çıkılarak 
yapılmış toplumbilim, siyaset bilimi ve kültür çalışmalarının 
tedavülden kaldırılmasını, unutulmasını, çöpe atılmasını öner- 
mek yanlış bir tutum olur. Post-Kemalizm'e getireceğimiz eleş- 
tiriler, bu paradigmanın doğuşuna ve güçlenmesine yol açan 
şartları yadsımamıza imkân vermez. Post-Kemalizm akademik 
iktidarını kaybettikten sonra bile modern Türkiye çalışmaları- 
nın önemli bir episodu olarak kalacaktır. Nasıl bugünün Türki- 
ye araştırmacıları Kemalist perspektifin, modernizasyon pers- 
pektifinin, 1960'lar ve 1970'lerde çok etkili olan çeşitli sol yak- 
laşımların farkında olarak, onları eleştirerek yahut onaylaya- 
rak, ama her halükârda bu perspektiflerle diyalog içinde ka- 
larak çalışmalarını yapıyorlarsa, geleceğin araştırmacıları da 
post-Kemalist paradigmayı üzerine yeni bir bilgi birikiminin 
inşa edileceği bir temel olarak ele alacaklardır. 

Şu ihtimali de göz ardı etmememiz gerekiyor: Post-Kema- 
lizm'in Kemalist devrimi ve erken cumhuriyet dönemini çok 
yanlış anladığı ve anlattığını düşünerek gene ısrarla bu dönemi 
çalışmak isteyecek neo-Kemalist araştırmacılar da mutlaka ola- 
cak. Neo-Kemalistler bilimsel standartlarda iş ürettikleri süre- 
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ce yapacakları revizyonist çalışmaları ilgiyle okuyacağız. Post- 
Kemalistler ise bir yandan laikliğe getirdikleri abartılı eleştiri- 
ler konusunda, diğer yandansa araştırmalarıyla kimlik siyaseti- 
ni besleyip büyüttükleri için çok eleştirilecekler. Bu konularda 
ciddi bir revizyona ihtiyacımız zaten var. Fakat post-post-Ke- 
malist aşamaya damgasını vuracak, onu şekillendirecek yakla- 
şımın ağırlıklı olarak bir neo-Kemalist çehreye bürünmesi zor 
görünüyor. 

Zor, çünkü post-post-Kemalist aşamada artık hem yeni soru- 
lar sorulacağına hem de yeni bir dönemin, belki de dönemlerin 
inceleneceğine inanıyorum. Önümüzdeki yıllarda Türkiye uz- 
manlarını, sosyal ve beşeri bilimcileri en çok meşgul edecek so- 
ru aslında bellidir: Tarım toplumu olmaktan çıkıp endüstrileş- 
mesi hız kazanan, orta gelir grubundaki ülkeler seviyesine yük- 
selen Türkiye, askeri vesayeti geride bırakmış, 1999-2005 ara- 
sında demokratikleşme yolunda büyük mesafe almış Türkiye, 
yakın coğrafyası ve dünyayla ilişkilerini düzeltmiş, AB'yle üye- 
lik müzakereleri yapan, özgüvenli Türkiye, nasıl oldu da 2007 
sonrasında demokrasiden saptı ve seçimli otoriterlik adı veri- 
len bir çıkmaz sokağa girdi? 2007 genel seçimlerinden büyük 
bir zaferle çıkan AKP eliti, önlerindeki muazzam fırsatı, daha 
özgürlükçü bir anayasa hazırlama fırsatını niçin tepti? Var olan 
pek çok özgürlük talebinden niçin sadece birini seçti ve başör- 
tüsüne kamu alanında özgürlük veren bir anayasa değişikliği- 
ni meclisten geçirdi? 

Ülkenin kaderini uzun vadeli etkileyecek, tayin edecek böy- 
le büyük karar anları siyasi elitlerin önüne nadiren gelir. Ama 
geldiğinde nerede durdukları, hangi yönü tercih ettikleri tarihe 
de nasıl geçeceklerini belirler. Bugün kısaca, Kemalist elit se- 
petine konulan siyasi elit grupları bu neviden dönüm noktala- 
rı ile iki defa yüzleştiler. 1945-1950 yılları arasında çok partili 
demokrasiye geçiş meselesinin CHP'yi karıştırması bunlardan 
birincisidir. 2002-2007 arasında Kıbrıs, AB ve iktidara gelen si- 
yasal İslâmcılar konularında nasıl hareket edileceği ise ikincisi. 
İkisinde de, cumhuriyetin kurulu düzenini benimseyen, savu- 
nan askeri ve sivil elitlerle siyasetçiler ortadan ikiye bölündü- 
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ler, sarsıcı bir iç tartışma, hatta kavga yaşadılar. Fakat gene iki- 
sinde de Türkiye'nin demokratikleşmesini ve Batı bloku içinde 
kalmasını savunan taraf ağır bastı. 

2007 yılında halkın yarısını arkasına aldığında, darbe tehdi- 
dini geride bıraktığında aynı fırsat AKP elitinin önüne de gel- 
mişti. Sadece dindar, muhafazakâr Müslümanlara değil, Kürt- 
lere, Alevilere, kentli orta sınıflara, eşcinsellere özgürlük vere- 
cek, hukuk devletini sağlamlaştıracak bir anayasa, Ergun Öz- 
budun başkanlığında hazırlanmakta olan bir taslak üzerinde 
tartışılarak hazırlanabilir ve meclisten uzlaşmayla geçirilebi- 
lirdi. O halde başta Tayyip Erdoğan olmak üzere, parti içinde- 
ki baskın hizip niçin hesaplaşmayı, intikam almayı, özgürlük- 
leri daraltmayı tercih etti? Bu tercih nasıl oldu da halktan yüz- 
de elliyi aşan bir destek aldı ve 2015 yazının artık bunaltan si- 
yasi atmosferinde bile yüzde kırkın altına inmedi? İşte akade- 
mik dünya için post-post-Kemalist dönemde odamızdaki yeni 
fil budur: dış politikada aktivizm, büyük devlet olma hayali ve 
varsıllaşma karşılığında az demokrasi ile yetinmeye hazır geniş 
seçmen grupları ile onları şekillendiren siyasi ve entelektüel 
elitler. Unutmayalım ki, yakın gelecekte AKP iktidarını paylaş- 
mak zorunda kalsa ve hatta kaybetse dahi, bu üzerine oturduğu 
tabanın buharlaşacağı anlamına gelmiyor. 2002-2015 arasında 
konsolide olan ve bir kimlik kazanan, üstelik artık gurur du- 
yabileceği bir başarı hikâyesi de bulunan bu siyasi taban, farklı 
bir tonda da olsa benzer bir siyasi hareketi ve iktidarı arayacak. 
Büyük ihtimalle de bulacağı için bu mesele gündemimizde kal- 
maya devam edecektir. 

Yeni büyük meselemizi çalışmak ve anlamak artık post-Ke- 
malist paradigma içinde mümkün değildir. Öncelikle, İttihatçı- 
lığı ve Kemalizm'i ihmal etmemekle birlikte, bugünü anlamak 
için yeni aktörlere, kurumlara, süreçlere bakmamız gerekiyor. 
Bütün bunları, Türk sağı şemsiyesi altında buluşan milliyetçi, 
muhafazakâr yahut İslâmcı siyasetçileri, onların siyasi partileri- 
ni, derneklerini, yayınlarını, 1960'lara kadar bütünlüğünü ko- 
ruyan, sonrasında ise milliyetçiler ve siyasal İslâmcılar olarak 
bölünen milliyetçi-mukaddesatçı tabanı ve tabii ki, Türk sağını 
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şekillendiren düşünce dünyasını ve entelektüelleri inceleyerek 
yapacağız. İttihatçıları ve Kemalistleri araştırmak 30 yılımızı al- 
dıysa, Türk sağı araştırmalarının da bizi uzun bir zaman meş- 
gul edeceğini tahmin etmek zor değil. Yeni aktörleri çalışmak 
beraberinde dönemsel bir sıçrayış yapmayı da getirecek. Oda- 
gımızı 1908-1950 arası dönemden kaydırıp, bugünün sağ elit- 
lerinin içine doğduğu ve siyasi sosyalleşmelerini tamamladığı 
Soğuk Savaş dönemine çevireceğiz. Bu hemen telafi etmemiz 
gereken bir eksiklik, çünkü 1945 sonrasında Türkiye'nin siya- 
si hayatını, kurumlarını ve düşünce dünyasını şekillendiren en 
önemli faktörün Soğuk Savaş atmosferi olduğu gerçeği henüz 
keşfedilmeyi bekliyor. AKP olgusunu, seçmenini ve düşünce 
dünyasını anlamanın yolu Soğuk Savaş döneminde ortaya çı- 
kıp, geçen on yıllar boyunca sayıca artan ve sonunda da iktida- 
ra gelen milliyetçi-mukaddesatçılığı tanımaktan geçiyor. 
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21. Yüzyılda 
Türkiye'de Kürt Kimliği 


Erken 21. Yüzyılda Kürt Kimlikleri 
ve Kürt Milliyetçilikleri 


MARTIN VAN BRUINESSEN 


Kırk yıldır Kürtlere ilişkin yazıyorum ve Kürtlerin kim olduk- 
ları ve ne istedikleri konusunda hiçbir zaman tatmin edici bir 
tanım bulamadım. Neyse ki yayınlanmamış olan ilk tanımla- 
ma girişimimde Kürtleri “Ortadoğu Fars, Türk ve Arap devlet- 
leri arasında bölündükten sonra, kendi ulus-devletlerine sahip 
olma arzusu çok geç gelmiş olan göçebe ve yarı göçebe bir aşi- 
ret halkı” olarak adlandırmıştım. Bölge konusunda eski bir uz- 
man göçebelerin pek çoğunun çok uzun zamandır yerleşik ha- 
yata geçtiğini belirtti ve ben de dile ve dine ilişkin önemli fak- 
törleri atlamıştım; bahsettiğim uzman Kürtleri “Hint-Avrupa 
dili konuşan Müslüman köylü bir halk” olarak adlandırmamı 
önerdi. Geriye dönüp baktığımda, Kürdistan ve Kürtler üzeri- 
ne o zamana kadar uzun sohbetler ettiğim Kürtlerin muhteme- 
len tamamının göçebe veya köylü değil şehirli olduğunu hatır- 
lıyorum; fakat kentlerdeki bu muhatapların da Kürtlüğü aşiret- 
lerle, dağlarla ve de kendilerinin kısmen asimile olan yaşam bi- 
çimlerinden ziyade devlete karşı uzun bir direniş tarihiyle eş- 
leştirdiği doğru. Artık halkın kendi tanımını kabul etmek şek- 
linde pragmatik bir çözümü benimsedim: Kürt kendisini Kürt 
olarak adlandıran ve çevresi tarafından da bu şekilde görülen 
kişidir. Kürtler tarihi kaynaklarda ayrı bir halk olarak yeteri ka- 
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dar belgelenmiştir, ancak hiçbir zaman net olarak tanımlanma- 
mıştır. ' 

Bir aşirete, dile, dine ve toprağa (‘vatana’) ait olmak Kürt kim- 
liklerinin önemli bileşenleri olarak kalmaya devam etmektedir, 
fakat bu atıflarla net bir Kürt kimliği tanımı yapma girişimleri 
başarısızlığa mahkümdur. Bir Kürt aşiretine ait olmak kişiyi ka- 
çınılmaz olarak diğer Kürt aşiretleri ve aşiret-temelli olmayan 
topluluklarla (en azından potansiyel olarak) ihtilaflı bir duru- 
ma sokmaktadır. Dil veya lehçe grubu ve aynı zamanda dini ai- 
diyet milliyetçiler tarafından algılandığı şekliyle Kürt ulusu ara- 
sında varolan önemli fay hatlarını oluşturmaktadır ve en net şe- 
kilde Irak Kürdistanı'nda görüldüğü gibi bölgesel kimlikler da- 
ha geniş dayanışmalara engel olmaya devam etmektedir. Kendi 
Kürt kimlikleri konusunda en açık sözlü olanların bir aşirete ait 
olmayan, Kürtçe konuşmayan, Sünni Müslüman olmayan veya 
kuşaklar boyu Kürdistan'dan uzakta yaşayan kişiler olduğu gö- 
rülmektedir. Kürt siyasi kimliği -bundan kastım kişinin kendi- 
sini geniş Kürt hareketiyle bir dereceye kadar tanımlaması veya 
bu harekete katılması- farklı dil, lehçe ve dinlerden kişileri, kır- 
sal veya kentsel olanları, Kürdistan'ın farklı parçalarından ve di- 
asporadan insanları birleştirebilir. Fakat bu tanım da genellikle 
seküler milliyetçi hareketleri reddeden ve kendilerini esas ola- 
rak Müslüman (veya Ezidi veya Alevi) olarak tanımlayan ve din 
temelli hareketler ve partilerce temsil edildiğini hisseden Kürt- 
leri dışarıda bırakmaktadır (Bruinessen, 2006). 

Uygulamada, bir kişinin kimliği herhangi olumlu bir atıftan 
ziyade ne olmadığı ile daha net bir şekilde tanımlanır. İnsanlar 
kimliklerini kendi durumlarıyla ilişkili Ötekilerle karşılaştırarak 
tanımlayabilir; duruma bağlı olarak farklı Ötekiler şekillenebilir. 
Suriye veya Irak'taki bir Kürt, çok açık ki, bir Arap, İran'daki bir 
Kürt Azeri veya Fars, Türkiye'deki bir Kürt de Türk değildir, en 
azından bazı durumlarda. Fakat bu etnik kimlikler birbirini dış- 
layan kimlikler de değildir; 1975'te İran'da görüştüğüm bir kişi 


l Tezimde (1978), Kürt kimliğini tanımlamaktan sakındım fakat Kürtlerin nü- 
fusun baskın bir unsuru olduğu çeşitli devletlerin periferisinde yer alan bir 
bölge olarak Kürdistan'dan bahsettim. 
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Azeri, Fars ve aynı zamanda Kürt olduğu konusunda ısrar etmiş 
ve kendisinin “gerçekte” ne olduğu konusundaki naif sorumu 
bile anlamamış gözükmüştü; yine Türkiye'de kendilerinin (et- 
nik olarak) Türk olduğuna ikna edildiği gözüken Kürtlerle ta- 
nışmıştım. 1960'lı yıllarda Almanya'daki göçmen bir Kürt işçi- 
si kendisini kesinlikle Alman olarak tanımlamıyordu, fakat ken- 
disini Türk göçmen işçilerden de keskin bir şekilde ayırma ihti- 
yacı duymuyordu. Hiç şüphe yok ki 1980'li ve 1990'lı yıllardaki 
silahlı çatışmalar insanların ne olduklarına dair algısı üzerinde 
önemli bir etkiye sahip oldu; İran'da görüştüğüm kişiyle bir da- 
ha hiç karşılaşmadım fakat üç etnik kimlikten birisini tercih et- 
mek zorunda hissetmemiş olması beni şaşırtırdı. Benzer şekilde 
Türkiye'deki şiddet Doğu'daki birçok kişiyi etnik kimlikleri ba- 
kımından “uyandırdı”. Aynı dönemde, Batı Avrupa'da —giderek 
artan bir şekilde Türk diasporasından ayrılan— bir Kürt diaspo- 
rası ortaya çıktı (Başer, 2013). 

Bu Ötekiler birden fazla bakımdan konuyla ilgili: Kürt siya- 
si kimliği şekillenmeye başladığında süreç bu Ötekilerle diyalog 
ve tartışma içinde gerçekleşti. Irak'taki Kürt hareketi siyasi fi- 
kirlerini ve eylem biçimlerini Arap sosyalist ve milliyetçi hare- 
ketleriyle tartışarak ve polemiklere girerek geliştirdi ve bu ha- 
reketlerin söylemlerinin önemli bir kısmını benimsedi. Türki- 
ye'de, Kürt hareketi Türk solu ve Irak Kürt hareketiyle yakın 
bir ilişki içinde gelişti. Aşağı yukarı aynı şey İran ve Suriye'deki 
Kürt siyasi kimliğinin gelişimi için de söylenebilir. Bu farklı ül- 
kelerdeki Kürtler, bilhassa da eğitimli ve kentli olanlar, komşu 
ülkelerdeki Kürtlerden farklı, birçok açıdan yaşadıkları ülke- 
lerdeki Arap, Türk ve Farslarınkine benzeyen bir habitus ve si- 
yasi tarzlar geliştirdi. Aralarında iletişim ve zaman zaman işbir- 
liği olmasına rağmen, Kürdistan'ın her bir parçasının diğer par- 
çalardan farklı karakteristiğe sahip kendi hareketi oldu. 

Kürdistan'ın her parçasında Kürtlükleri kendileri veya kom- 
şuları tarafından tartışılan, inkâr edilen gruplar, topluluklar da 
bulunmaktadır. Ezidiler, Aleviler, Zazaca veya Goranice ko- 
nuşanlar (Kurmanci veya Sorani konuşanlardan farklı olarak), 
bölgenin aşiretlere bağlı olmayan köylüleri kendilerini Kürt 
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olarak tanımlayabilir veya tanımlamayabilir. Bu grup ve top- 
lulukların hepsi için Kurmanci konuşan, aşiret mensubu Sün- 
ni Kürtler çoğunlukla en önemli Ötekidir ve kendi kimliklerini 
bu açıdan karşılaştırma yaparak tanımlarlar. Özellikle Ezidi ve 
Aleviler, Hıristiyan azınlıklar gibi, Sünni Kürt komşularından 
gördükleri kötü muamelenin travmatik anılarına sahiptir. Bu 
toplulukların çoğu üyesi, (Sünni) Kürtlerle ilişkilendirilmek 
istemez ve her türlü iletişimden sakınır. Diğer taraftan, 1970'li 
yıllarda tanıştığım birçok muhafazakâr Kürt de Kürtçe konuş- 
malarına rağmen Ezidi ve Alevileri Kürt olarak kabul etmeyi 
reddetmişti. Ancak 1960'lardan beri Kürt siyasi hareketlerinin 
liderleri arasında Ezidiler ve özellikle Aleviler güçlü bir şekilde 
temsil edilmektedir ve bu liderler kendi toplulukları içerisinde 
Kürt kimliğinin farkına varılması için büyük çabalar sarf etmiş- 
lerdir. Bu kişiler 1980'lerden sonra Zaza, Alevi veya Ezidiler gi- 
bi diğer etnik kimlikler konusunda ısrar eden siyasi aktivistle- 
rin giderek güçlü bir şekilde artan çekişmesini de deneyimle- 
mişlerdir (Bruinessen, 1997). 

Dolayısıyla, güçlü ve kesin bir şekilde Kürt kimliğinin mer- 
kezini oluşturan Kürt halkından ve de Kürt kimliğine çeşitli 
düzeylerde bağlı olan daha geniş çevrede (periferi) yer alan bi- 
reyler ve topluluklardan ve potansiyel olarak diğer etnik kim- 
liklerden bahsetmek mümkündür. Çevre kavramını metafo- 
rik anlamda kullanıyorum fakat bu toplulukların çoğu gerçek- 
te coğrafi olarak da çevrede yer almaktadır. Türkiye'de mer- 
kez daha çok Güneydoğu Anadolu bölgesine ve çevreyse etnik 
olarak karışık olan Gaziantep'ten Erzican ve Erzurum'a kadar 
olan bölgeye denk gelmektedir. Irak'ta Kürdistan Bölgesel Hü- 
kümeti merkezin çoğunu kontrol eder ve Kerkük ile Musul'un 
önemli bir bölümü Kürt kimliğiyle daha ikircikli bir ilişkisi 
olan çevre nüfusları içerir. Kürt milliyetçiler kadar Şii ve Sünni 
liderler ile Araplar ve Türkler de bu halkları kendi yörüngele- 
rine çekmek için çaba sarf etmişlerdir.? İran'da, kuzeyde (Sün- 


2 Kerkük'teki etnik aidiyetin karmaşıklığı için bkz. (Bruinessen, 2005). Bu top- 
luluklardan birisinin muğlak etnik aidiyetlerine ilişkin Şabaklarla ilgili bkz. 
(Leezenberg, 2014). 
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ni) Kürtler ve (Şii) Azeriler arasında net bir sınır vardır; ancak 
Güney Kürdistan'da Kürt kimliğinin merkezi, hepsi de birden 
fazla kimlik seçeneğine sahip ve Kürt hareketinde görece mar- 
jinal kalan Şii Kürtlerin ve Ehl-i Hak'ın,Hawrami, Gorani ve 
Leki lehçesi konuşanların yaşadığı bölgeyle iç içe geçmektedir. 

Din, dilehçeden daha önemli bir fay hattı oluşturmaya de- 
vam etmektedir. Türkiye'de Sünni-Alevi ayrımı derinliğini ko- 
rur ve güven eksikliğiyle işaretlenirken, aralarında ciddi bir 
Sünni-Şii ihtilafı olmamasına rağmen İranlı ve Iraklı Kürtler İs- 
lâm'da yaşanan yeniden canlanmanın sonucunda son dönem- 
lerde eskiye nazaran daha fazla ayrışmaktadır. Ezidilerin ken- 
di içlerinde evlenme konusunda en katı topluluk olması diğer 
Kürtlerle entegrasyonlarını önlemektedir. IŞİD tehdidi onları 
Kürtlerin korumasına bağımlı hale getirmiştir, fakat Ezidi top- 
luluklarının Sünni Kürtlerin kötü muamele ve istismarına iliş- 
kin bir hafızası da vardır ve bu nedenle Sünni Kürt komşula- 
rıyla olan ilişkilerinde güven düzeyi düşüktür. Diğer dini azın- 
lıklar da -Ehl-i Hak (Yarsan veya Kaka'i olarak da bilinen), Şa- 
bak, Sarli— benzer şekilde korunmasızdır ve geçmişte kendile- 
rini Kürt, Türkmen veya Arap olarak tanımlayarak ve Şii ve- 
ya Sünni dini otoritelerle ilişkilendirerek koruma aramışlardır. 

Kürt kimliği (veya kimlikleri) ile Kürt milliyetçiliği (ve- 
ya milliyetçilikleri) farklı koşullarda farklı şekillerde dile ge- 
tirilmiştir ve bu kimlikle ilişkilendirilen talepler de buna gö- 
re değişmektedir. 21. yüzyılın başında yaşanan iki büyük ge- 
lişme, Irak'ta özerk Kürdistan Bölgesel Hükümetinin oluşması 
ve Suriye'deki Kürt bölgelerinde özerk kantonların ilan edilme- 
si, Kürt siyasetinin kendisini ifade edişine ilişkin birbiriyle re- 
kabet eden görüşleri açık bir şekilde ortaya çıkarmıştır. Bu iki 
bölgedeki baskın siyasi hareketler Kürt milliyetçiliğinin özün- 
de çok farklı olan versiyonlarını temsil etmektedir. Bu iki ver- 
siyonun yanı sıra, Kürt etnik kimliğinin benlik davasının İran 
Devrimi'nden bu yana giderek artan şekilde önem kazanan 
üçüncü bir çeşidi bulunmaktadır; Kürt İslâmcılığı. Makalenin 
bundan sonraki bölümlerinde Kürt milliyetçiliğinin bu üç çeşi- 
dinin ve aynı zamanda diğer kimlik taleplerinin geç 20. yüzyıl 
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ve erken 21. yüzyıldaki önemli siyasi değişimlerde nasıl biçim- 
lendiğini kısaca açıklamaya çalışacağım. 


Irak'ta Kürt Hareketi: 
Teritoryal Kontrol Odaklı Milliyetçilik 


Irak Kürt hareketi merkezi hükümete karşı 1961'den bu ya- 
nı silahlı mücadele yürütmüştür ve zaman içerisinde bu mü- 
cadelenin amaçları Irak Kürdistanı'nda öz-yönetim (genellikle 
özerklik olarak çevirilen hukmi zati) ve Irak devletinin merkezi 
kurumlarında demokratik temsil şeklinde belirlenmiştir. Bu iki 
amaç Kürt hareketinin tüm birimleri için eşit derece önemli de- 
gildir. Merkezi iktidarda demokratik temsil yalnızca kentli un- 
surların ilgisini çekerken, kırsaldaki aşiretler sadece hükümet 
müdahalesinin azalmasını istemiştir. Hareket her zaman farklı 
unsurların tedirgin ittifakından meydana gelmiştir: Parti (Kür- 
distan Demokrat Partisi, KDP) aygıtının itici gücü olan kent- 
li eğitimli siyasi aktivistler, hareketin askeri gücünün 6nem- 
li bir kısmını oluşturan fakat sadakatlerine hiçbir zaman kesin 
gözüyle bakılamayan aşiretler ve savaşla yoğrulmuş destekçile- 
riyle hareketin savaşçı gücünün çekirdeğini oluşturan Barzani 
ailesi. 1960'larda, parti aktivistleri esas olarak Süleymaniye ve 
diğer Soranice konuşan kentlerdenken, Barzaniler ve müttefik 
aşiretleri (aynı zamanda düşman aşiretleri de) esas olarak Beh- 
dinan'ın kuzeyindeki Kurmanci konuşan bölgedendi. 

Molla Mustafa Barzani ve KDP'nin (İbrahim Ahmed ve Celal 
Talabani önderliğindeki) siyasi bürosu arasında hareketin izle- 
mesi gereken yön konusunda anlaşmazlıklar çıkınca, Barzani 
doğrudan Ahmed-Talabani grubunu görevden uzaklaştırdı ve 
partiyi yönetmesi için kişisel olarak kendisine sadık bir kişiyi 
atadı. Bağdat ile Barzani'nin adamları arasında sıkışan Ahmed- 
Talabani grubu 1966'da kısa bir süreliğine Barzani'ye karşı fii- 
li olarak savaştı. Bu ihtilaf Irak Kürt siyasi hareketinde şiddetli 
çatışmalar ile anlaşma ve işbirliği dönemlerinin birbirini izledi- 
ği kalıcı bir siyasi bölünmeyle sonuçlandı. Molla Mustafa Bar- 
zani'nin 1975'te nihai olarak yenilmesinden bir yıl sonra Celal 
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Talabani içerisinde Süleymaniye bölgesinden öğrenci ve ente- 
lektüellerin, ayrıca kendisine bağlı peşmergenin de olduğu ye- 
ni bir parti, Kürdistan Yurtseverler Birliği'ni (KYB) kurdu; par- 
tinin genel merkezi Irak-İran sınırındaydı. Barzani'nin oğulla- 
rı Mustafa ve İdris de KDP'yi yeniden organize etti ve Türk sı- 
nırına yakın ılımlı bir peşmerge varlığı oluşturdu. Takip eden 
yıllarda ve İran-Irak savaşı boyunca her iki parti de Irak Kür- 
distan'ının güney ve kuzey bölgelerini temsil ettikleri iddiasını 
göstermek için sembolik eylemler gerçekleştirdi ve Irak ordusu 
ile büyük karşılaşmalardan sakındı. Ancak taraflar arasında her 
iki tarafın da hâlâ öfkeyle hatırladığı bazı önemli çatışmalar da 
yaşandı (Bruinessen, 1986). 

1991'deki uluslararası müdahaleden bu yana ve devam eden 
uluslararası koruma sayesinde Irak Kürdistanı'nın önemli bir 
bölümü iki partinin kolay gitmeyen birlikteliğini içeren, her 
partinin kendi bölgesini kontrol ettiği ve ortak hükümette eşit 
pay sahibi olduğu fiili bir öz-yönetime geçti. KDP Türkiye sını- 
rını kontrol ediyordu ve dolayısıyla esas gelir kaynağı sınır ti- 
caretiydi; KYB ise ekonomik açıdan daha az öneme sahip olan 
İran sınırının büyükçe kısmını kontrol etmekteydi. 1990'ların 
ortasında KDP ve KYB diğer nedenlerle birlikte esas olarak böl- 
ge gelirlerinin yeniden bölüşümü üzerinden bir kardeş kavga- 
sına girişti. KDP KYB'yi Erbil'den çıkarmayı başardı (bunun 
için Saddam Hüseyin'in ordusundan yardım istedi!) ve o gün- 
den bu yana iki partiden daha baskın olanı haline geldi (Ay- 
tar, 1994; Gunter, 1999). Uluslararası baskı Kürtleri iç sava- 
şa son vermeye ikna etse de birkaç yıl boyunca birisi Erbil, di- 
geri Süleymaniye'de yer alan iki Kürt hükümeti söz konusu ol- 
du. 2003'te Amerika'nın Irak işgalinin ardından iki hükümet 
birleşerek Amerikan-denetimindeki Irak Anayasası hazırlık gö- 
rüşmelerinde yer alan ve önemli siyasi kazanımlar elde eden 
Kürdistan Bölgesel Hükümeti'ni kurdu. Amerikalılar birleşik 
ve merkezi bir Irak'tan yana olsalar da 2004 ortasında çıkarı- 
lan Geçici İdari Kanun federalizmin önünü açtı ve özerk Kür- 
distan Bölgesel Hükümeti'nin bölgesel meselelerde kayda de- 
ger yetkisinin, ulusal bütçede adil bir payının ve aynı zamanda 
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merkezi hükümette önemli bir temsilinin olmasına imkân ta- 
nıdı. 2005'teki seçimlerin ardından, Mesud Barzani Kürdistan 
Bölgesel Hükümeti'nin başkanı ve kuzeni Hoşyar Zebari Bağ- 
dat Hükümeti'nin Dışişleri Bakanı oldu; Irak Cumhurbaşkanlı- 
ğı görevi de Celal Talabani’ye verildi.? Kürdistan Bölgesel Hü- 
kümeti'ndeki kabine görevleri KDP ve KYB arasında bölündü 
ve partiler Başbakanlık konusunda sırayla görev alma noktasın- 
da uzlaştı. Uzun süre devam eden ikili özerklik ve temsil hedef- 
lerinde, KDP ve Barzani ailesi özerklik konusuna odaklanırken, 
Talabani ve KYB temsil noktasında öncü rol oynadı. Talabani 
uzun süredir Arap siyasetçilerin kendilerinin kaygısını anladı- 
gini düşünerek en fazla güvendikleri Kürt siyasetçiydi. 

Ancak Iraklı Kürtlerin çoğunluğu artık birleşik bir Irak dev- 
letinin parçası olarak kalmayla ilgilenmemekte ve bagimsizlik- 
tan farksız bir statü istemektedir. 1988'deki (en az 50.000, bel- 
ki de çok daha fazla Kürt erkeğin köylerinden çıkarılıp, öldü- 
rülmeye götürüldüğü) soykırımsal Enfal operasyonu deneyimi 
özerkliğin kendileri için yeterli bir koruma sağlayacağı inancını 
parçalamıştır. Siyasi liderler bağımsızlığa giden yoldaki uygu- 
lamaya ilişkin devasa zorlukların farkında olmalarına rağmen, 
tabandan gelen baskı onları, özellikle Barzani'yi, tam bağımsız- 
lığın nihai amaç olduğu yönündeki söylemi benimsemeye zor- 
lamaktadır. Irak Kürtleri arasında öz-yönetim bölgesinin Kürt 
nüfusun yoğun olduğu diğer bölgelerle birlikte Kerkük şehri 
ve bölgesini de kapsamasına dair geniş bir oydaşma da söz ko- 
nusudur. 2014'te Musul'u ele geçirerek Kerkük ve Erbil'e doğ- 
ru ilerleyen ve Irak ordusunun kaçmasına yol açan IŞİD'in ani 
yükselişi Kürtlere iyi bir fırsat sunmuştur. Peşmerge güçle- 
ri IŞİD saldırılarını durdurmuş, ihtilaflı bölgelerin kontrolünü 
ele geçirmiş ve bir daha bu bölgeleri terk etmemiştir. Peşmerge, 
milliyetçiliğin siyasi ve etnik sınırların birleşmesine dair klasik 
arzusuyla uyum içinde Kürt bölgelerini savunmayı bırakmaz- 


3 Kürtler son on yıllık dönemde iki başkanlığı da elinde bulunduruyor: Mesud 
Barzani hâlâ KRG'nin başkanı ve Talabani sağlık nedenleriyle Irak Cumhur- 
başkanlığını bırakmak durumunda kaldığında yerine yakın dostu Fuad Ma- 
sum geçti. 
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ken, Arapların yaşadığı bölgelerde IŞİD'e karşı mücadele etme 
konusunda isteksiz davranmaktadır. 

Ancak, bütün siyasi partiler ve siyasetçiler birleşik bir Kür- 
distan fikrini reddederken Irak Kürdistanı açısından teritoryal 
arzular da sınırlı kalmaya devam etmektedir. Yakın zaman ön- 
ce KRG yalnızca Sorani lehçesini resmi dil olarak kullanmaya 
karar vermiş ve bu karar Behdinan bölgesinde konuşulan Kur- 
manci lehçesinin statüsünü geriletmiştir. Karar, son kertede 
Irak Kürdistanı'nı farklı bir oluşum olarak güçlendirirken, Tür- 
kiye ile Irak Kürdistanı arasındaki sınırı lehçe sınırıyla da ça- 
kıştırmaktadır. Yine de KDP kendisinin Kürdistan'ın diğer par- 
çalarında, özellikle Suriye ve Türkiye'de yer alan kardeş siya- 
si partilerin büyük abisi olduğu fikrini yaymaya devam eder. 
Komşu ülkelerdeki -KDP’nin anlaşmazlık içerisinde olduğu 
PKK gibi partiler dahil- çoğu Kürt parti ve hareketinin de Irak 
Kürdistanı'nda varlığı ve hatta askeri kampları bulunmaktadır. 

Kürt bölgesi Irak'ın en özgür ve istikrarlı parçası; örneğin 
bölgede Irak Anayasası'na göre periyodik seçimlerin yapıldığı 
ve Başkanın sınırlı bir süre için seçildiği liberal bir demokra- 
si söz konusudur. Uygulamadaysa, tüm sistem patronaja daya- 
nır; kaynakların çoğu KDP ve KYB tarafından kontrol edilmek- 
tedir ve kişinin bu kaynaklara erişimi iki partiden birisiyle olan 
bağlantılarına dayanmaktadır. İyi bağlantılara sahip iş insanla- 
rı servet kazanabilirken, doğru bağlantılara sahip olmayan kişi- 
ler açısından istihdam, eğitim ve diğer hizmetlere erişim sınır- 
lıdır. Ekonomi bir rantiye devletininkine benzemektedir; çoğu 
gelir petrol ile transit ticaretten elde edilmekte ve partiler tara- 
fından üyeleri arasında dağıtılmaktadır (Leezenberg, 2006; Na- 
tali, 2010). 1980'li yıllarda merkezi hükümetle ittifak halinde 
olan ve Kürt hareketine karşı mücadele edenler de dahil olmak 
üzere tüm aşiretler iki partinin aşiret liderlerinin pozisyonunu 
güçlendiren patronaj sistemine katılmış vaziyettedir. 

Anayasa ne derse desin, KDP ve dolayısıyla KRG, Barzani ai- 
lesinin şirketi gibidir ve Mesud Barzani veya Neçirvan Barza- 
ni'nin kontrol ettikleri pozisyonu kaybedebileceklerini düşün- 
mek zordur. Süleymaniye bölgesinde de aynı durum Talabani 
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ailesi ve yakın çevresi için geçerlidir. Birkaç yıl önce iki parti- 
li bu yerleşik düzene alternatif olarak daha demokratik ve daha 
az “yozlaşmış” bir parti olarak kurulan Goran (Değişim) Parti- 
si de kısa süre içerisinde benzer patronaj sistemine dayanan si- 
yasi bir mekanizmaya dönüşmüştür. 


Türkiye ve Suriye'deki Kürt Hareketi: 
Pan-Kürt Milliyetçiliğinden ‘Demokratik Ozerklige’ 


Irak'ta olduğu gibi, 1960'lardan bu yana Türkiye ve Suriye'de 
ortaya çıkan Kürt hareketi ve yeraltı partiler de ilk ve en güç- 
lü desteklerini geleneksel seçkinlerin eğitimli ve kentli üyeleri 
arasında buldu ve yükseköğretim geniş kesimler için daha eri- 
şilebilir hale geldikçe de destek gördükleri sınıf tabanı giderek 
genişledi. Aşiret seçkinlerinin liderlik kademelerinde iyi bir şe- 
kilde temsil edilmelerine rağmen bu hareketlerin çoğu ideoloji 
olarak sosyalizmin şu ya da bu versiyonunu benimsedi. Bu ba- 
kımdan en büyük istisna ezilen sınıfları temsil etmeyi amaçla- 
yan ve aşiret seckinlerini Kürdistan'ın sömürgeleştirilmesinde 
işbirlikçi olarak gören PKK oldu (Bruinessen, 1988; Jongerden 
ve Akkaya, 2010). Bir aşiret grubu ile çatışma halindeyken di- 
ger bir aşiretle girilen arızi ittifaklara rağmen, parti aşiret güç 
ilişkilerine ve geleneksel aşiret değerlerine sıkı bir şekilde karşı 
durmaya devam etti. Tam anlamıyla 15 yıl süren gerilla savaşı 
sırasında, PKK birçok bölgede toplumsal ilişkileri dönüştürme- 
yi ve feodal sömürünün en kötü biçimlerini yok etmeyi başar- 
dı. (Toplumsal ilişkilerde devletin ayaklanmaya karşı uyguladı- 
ğı yöntemlerin kesinlikle daha büyük etkisi oldu; korucu siste- 
mi ve zorla köy boşaltmalar yoksul kentli kesimlerin artmasına 
ve aşiret ilişkilerinin zayıflamasına neden oldu.) 

Sonradan PKK'ye dönüşecek grup, kuruluş yıllarında Mark- 
sist-Leninist, proletarya ve sömürge-karşıtı bir söylem benim- 
seyerek Kürdistan'ı bölge devletlerinin yönetici sınıfları tara- 
fından sömürgeleştirilmiş olarak tanımladı ve Kürdistan'ın tüm 
parçalarını özgürleştirmeyi ve birleştirmeyi amaçladı. PKK'nin 
milliyetçiliği hiçbir zaman saf etnik temelli olmadı; çünkü parti 
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her zaman Kürdistan'daki diğer etnik grupların varlığını kabul 
edip, onlara eşit haklar tanırken aynı zamanda ideolojik olarak 
yakın bulduğu Kürt olmayan gruplarla da işbirliği yaptı. Kuru- 
cu üyeleri ve siyasi liderleri arasında Kürt olmayanların bulun- 
ması bir gurur konusu olmuş, devrimci enternasyonalizmin bir 
ifadesi olarak görülmüştü. PKK, yerleşik tüm partilere meydan 
okuyarak Kürdistan'ın komşu parçalarından aktif bir şekilde 
üye edinmiş ve işbirliği yapacak kişiler bulmuştu. 

PKK askeri yeteneğini siyasi sermayeye dönüştürmeye çalış- 
tiginda ve mevcut Türk toplumsal ve siyasi sistemi içerisinde 
sivil toplum ve yasal bir parti oluşturma girişimlerine esin kay- 
nağı olduğunda, yani 1990'ların başında [partinin] hedefinde 
önemli bir değişiklik yaşandı. 1993'te Şam'da gerçekleştirilen 
ve Öcalan'ın tek taraflı ateşkes ilan ettiği meşhur basın toplan- 
tısında, Ocalan partisinin amaçlarını mevcut Türk devleti içe- 
risinde Kürt haklarının elde edilmesi olarak yeniden tanımladı 
ve dönemin Cumhurbaşkanı Özal ile siyasi bir anlaşmaya vara- 
bileceklerine inandığını belirtti (Bruinessen, 2000).* Parti'nin 
çok daha sonra sahiplendiği radikal demokrasi fikirlerinden 
esinlenmesine rağmen, yakın zaman önce ortaya çıkan ‘Turki- 
yelilesme’ süreci partinin hedefinde yirmi yıldan daha önce ya- 
şanan bu değişiklikle uyumludur. Öte yandan, yeni ideolojinin 
parçası olan tabana dayalı demokrasi ve aşağıdan yukarıya kon- 
federal yapılar fikri örgütün hayli merkezi ve yukarıdan aşağı- 
ya şeklinde olan yapısından büyük bir kopuştur ki, PKK bunu 
kolaylıkla değiştiremeyecektir. 

PKK proleter devrim yoluyla bağımsız, birleşik bir Kürdistan 
kurmayı hedefleyen bir partiden —komşu ülkelerde çeşitli bi- 
çimlerde aktif olmasına rağmen esas olarak Türkiye'ye odakla- 
nan- devletlerin mevcut çerçevelerinde geniş askeri ve siyasi fa- 
aliyetler yürüten bir hareket haline gelmiştir. Öz-örgütle(n)me, 
yerel meclislerde karar alma mekanizması ve aşağıdan yukarıya 
örgütlenme ile kurulan yerel meclisler konfederasyonu ile üst- 
düzey meclislerde temsili içeren radikal demokrasi ve öz-yö- 
netim fikirleri özgürlükçü sosyalist ve ekolojist Murray Book- 


4  1990'ların siyasi gelişmeleri için bkz. (Işık, Bilmez, Önen ve Baykuşak, 2015). 
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chin'in eserlerine dayanmaktadır.” PKK artık milliyetçi bir ha- 
reket değil, Kürdistan'ın bölgesel bir oluşum olarak hayati bir 
sembolik değere sahip olmaya devam ettiği, ama Kürt ulus-dev- 
leti idealinin geçerliliğini yitirdiği post-milliyetçi bir harekettir. 
PKK ve bünyesindeki örgütlerin desteklediği öz-yönetim 
meclislerinde Kürt etnisitesi belirleyici bir unsur değildir; ye- 
rel koşulları yansıtan bu meclislerin bazıları çok etnisitelidir 
ve hatta bazıları Kürtler arasında yaşayan tüm etnik ve dinsel 
azınlıkları bünyesinde barındırmaktadır. Benzeri topluluklar 
ile gönüllü konfederasyon oluşturma ile birleştirilen kent ve- 
ya köy düzeyinde özerklik ile kendi kendine yetme fikri, Irak 
veya Türkiye Kürdistanı'ndaki geleneksel özerklik idealinden 
önemli biçimde farklılık göstermektedir. Yerel meclisler kon- 
federasyonunun etnik veya devlet sınırlarını dikkate almasına 
gerek yoktur. Kürdistan hâlâ bu hareketlerin bütününün coğ- 
rafi açıdan tanımlayıcı kimliğidir, fakat teorik olarak bu örgüt- 
lenme modeli Türkiye'nin veya Suriye'nin daha geniş kesimle- 
rini —PKK'nin kardeş örgütü PYD tarafından kontrol edilen Su- 
riye'nin Kürt bölgesinde (Rojava) örneğinde olduğu gibi— kap- 
sayabilir ve diğer etnik toplulukları bünyesine eşit şartlarda da- 
hil edebilir. KCK (Koma Civakén Kurdistan-Kürdistan Toplu- 
luklar Birliği) 2007'de, aralarında PKK ve komşu ülkelerdeki 
kardeş partilerin de olduğu çeşitli askeri, siyasi ve sivil ağlardan 
oluşan şemsiye bir örgütlenme, üst düzey konfederal bir ku- 
rum olarak kurulmuştur. Radikal demokrasi idealine rağmen, 
KCK —PKK'nin üst düzey askeri yöneticilerinden birisi tarafın- 
dan- sıkı bir şekilde üstten yönetilmeye devam etmektedir.” 


5 PKK ideolojisinde kabul edilen “demokratik özerklik' kavramının farklı açıkla- 
maları için bkz. (Çiçek, 2011; Akkaya ve Jongerden, 2012; Gürer, 2015). Bo- 
okchin'nin arkadaşı Janet Biehl PKK'nin Bookchin'in fikirlerini uygulaması- 
na ilişkin izlenimlerini yazdı: “Report from The Mesopotamian Social Forum” 
(05.10.2011), <http://new-compass.net/node/265>. Bookchin'in kitaplarının 
çoğunun Türkçe çevirisi bulunuyor, örneğin; Geleceğin Devrimi: Halk Meclis- 
leri ve Doğrudan Demokrasi (2015). 

6 KCK örgütlenmesinin idealize edilmiş bir görüşü için bkz. Biehl, “Report from 
The Mesopotamian Social Forum” KCK yaklaşımları katı bir şekilde yukarı- 
dan-aşağı şeklinde kalan PKK'nin en üst düzey askeri komutanları Murat Ka- 
rayılan ve Cemil Bayık tarafından yönetilmiştir. 
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Suriye'deki ayaklanma Kürtlere radikal demokrasi modelini 
deneyebilecekleri bir laboratuvar sunmuştur. Suriye'de büyük 
çoğunluğu KDP ve KYB'yle az ya da çok ilişkili ve sınırlı sayıda 
destekçisi olan çok sayıda Kürt partisi ve örgütü bulunmakta- 
dır. PKK'nin kardeş örgütü PYD birkaç istisnadan birisidir. Ay- 
rıca, diğer partilerden farklı olarak kayda değer oranda silahlı 
destekçisi vardır ve Kürtlerin yoğun olarak yaşadığı Kuzey Su- 
riye'nin üç bölgesinde —hatta kendisinin daha önce etkili olma- 
dığı Kuzeydoğu'daki Cizire bölgesinde bile— kontrolü ele geçir- 
meyi başarmıştır (Allsopp, 2014; Allsopp, 2013; Schimindin- 
ger, 2014). İlk başlarda Kürt bölgeleri Suriye'nin tamamına ya- 
yılan şiddetli çatışmalardan korunaklı kalmıştır, çünkü PYD ve 
silahlı güçleri (YPG ve YPJ) doğrudan merkezi hükümete kar- 
şı gelmemiş, Suriye ordusunu bölgeden gönüllü çekilmeye ve 
kontrolü PYD'ye devretmeye ikna etmiştir. 2014'te IŞİD'in ya- 
yılması ve Kobane'ye yönelik saldırılarının yarattığı kargaşa 
ve nüfusun büyük kısmının yerinden edilmesi sürecinde PYD 
bölgeyi cesurca savunan silahlı güçleriyle geniş bir uluslararası 
sempati (de) kazanmıştır. 

PYD tarafından kurulan askeri örgütlenme ve sivil yönetim 
prensip olarak öz-yönetime sahip yerel ve bölgesel yönetim 
meclisleri, cinsiyet ve etnik eşitlik ve aşağıdan-yukarıya kon- 
federal örgütlenmesiyle radikal demokrasi fikrine dayanmak- 
tadır. Batı veya Suriye Kürdistanı'nı (Rojava) oluşturan Afrin, 
Kobane ve Cizire kantonları en geniş bölgesel kurumlardır. 
Tüm düzeylerde (bir kadın ve bir erkek tarafından kontrol edi- 
len) eşbaşkanlık sistemi uygulanır ve etnik olarak Kürt olma- 
yan grupları veya etnik-dinsel grupları (Arap, Türkmen, Sürya- 
ni, Ezidi) entegre etme çabası vardır. Kürt partilerinin bazıla- 
rı bu sistem içinde çalışmakta ve işbirliği yapmakta uzlaşırken, 
bazıları da muhalif kalarak pasif bir muhalefet oluşturmakta- 
dır. Benzer şekilde, Hıristiyan toplulukların bazıları hem sivil 
hem de askeri faaliyetlerde aktif yer alırken ve görünüşe göre 
kendilerine eşit davranılırken, bazıları da PYD yönetimini meş- 
ru kabul etmemektedir. 

Savaş koşulları nedeniyle yerel yönetim meclislerinin uygu- 
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lamada nasıl işleyeceğini kurmak imkânsız değilse bile çok zor- 
dur ve doğrudan gözleme dayalı ciddi bir çalışmadan haberdar 
değilim.” Basında Kobane'nin savunulmasina sempatiyle yakla- 
şan çok sayıda haber var ve özellikle de PYD'nin kadın savaş- 
çıları (Yekineyén Parastina Jinan-Kadin Savunma Birlikleri-YP J) 
yabancı gazetecilerin tasavvuruna hitap ediyorlar. Demokra- 
si deneyimi radikal akademisyenler tarafından devletsiz, kendi 
kendine yönetim açısından en önemli deneyimlerden birisi ola- 
rak övülüyor, fakat onların beğenisi gerçek gözlemden ziyade 
misafirlerinin kendilerine söylediklerine dayanıyor (bkz. Gra- 
eber, 2014; Taussig, 2015). Taraftar ziyaretçiler devam eden 
devrimle ilgili pembe bir tablo çizerken (bkz. Demir, 2015), 
bilgi sahibi, muhalif bir siyasi hareketle bağlantısı olan, Kurd- 
Watch isimli sivil toplum kuruluşu PYD tarafından yapılan her 
şeye karşı son derece eleştirel olma egiliminde.® Öte yandan, 
çok sayıda meclisin toplumun asli kesimlerinin karar mekaniz- 
masında yer almasıyla kurulduğu açık. Bu meclislerin nereye 
kadar PYD ve YPG'nin siyasi ve askeri yönetimden gelen direk- 
tiflerden bağımsız karar alacakları konusuysa tartışmalı bir me- 
sele olarak kalmaya devam ediyor. 

Öz-yönetim meclislerindeki müzakerelerde yer alma deneyi- 
minin, eşbaşkanlık yoluyla kadının pozisyonunun güçlendiril- 
mesinin ve farklı etnik ve etnik-dinsel topluluklar arasında eşit 
koşulların olmasının kendisi devrimci bir süreç. Benzer şekil- 
de, Türkiye'de yalnızca Güneydoğu'daki şehirlerin semtlerinde 
değil, aynı zamanda Türkiye'nin batısında da böylesi meclis de- 
neyimleri bulunuyor. Teorik olarak öz-yönetimin bu biçimi ve 
konfederasyon rahatlıkla Kürt bölgelerinin ve yerleşim alanla- 


7 Schmidinger'in Yordam Kitap tarafından Türkçeye de çevrilen kitabı, Kri- 
eg und Revolution in Syrisch-Kurdistan (Suriye Kürdistanı'nda Savaş ve Devrim, 
2015) son dönemde yapılan en ciddi çalışmadır. Schmidinger çeşitli siyasi ka- 
naatlerden insanlarla yaptığı mülakatlarla incelikli bir genel bakış sunuyor; fa- 
kat herhangi bir görüşmeyi doğrudan gözlemleyemiyor. 

8 Bkz. <www.kurdwatch.org>. Bu STK Esad rejimine karşı olan Arap muhalefe- 
ti ile işbirliği yanlısı liberal Kürt Gelecek Hareketi'nin (Sepéla Péserojé ya Kur- 
di) üyesi. PYD'yi kendisine muhalif olanlara karşı hapsetme, işkence ve öldür- 
meyle, çocukların zorla silah altına alınması ve diğer çeşitli suçları işlemekle 
itham ediyor. 
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rının ötesine genişleyebilir ve Suriye'nin ya da Türkiye'nin ta- 
mamı için bir model olabilir. Bu model, eğer devletler önem- 
li düzeyde bir adem-i merkeziyetçilik sağlayabilirlerse, mevcut 
devlet sistemine bir tehdit bile oluşturmayabilir. Aşağıdan yu- 
karıya doğru bir modelle işleyen bir demokrasiyi hayata geçir- 
mek son derece zordur, çünkü radikal derecede farklı bir dü- 
şünme ve yaklaşım gerektirir; paradoksal bir şekilde PKK tam 
da, Marksist-Leninist geçmişinden kalma, merkezi ve otoriter 
liderliğinden kaynaklı olarak bunu bir dereceye kadar başara- 
bilecek kapasiteye sahiptir. Ekoloji, tabana dayanan radikal de- 
mokrasi ve konfederalizm fikri örgütün her düzeyinde çalışıl- 
makta ve görünüşe göre herkes tarafından sahiplenilmektedir. 
Fakat bu kişiler bahse konu fikirleri akılcı bir şekilde açıklaya- 
bilmelerine karşın, henüz kendilerini duygusal olarak Kürt ba- 
gımsızlığı idealinden de tamamen ayırabilmiş değillerdir. 

Irak KDP'sinin milliyetçiliği ve PKK'nin post-milliyetçiliği 
Kürtlüğün kendini ifade etmesi ve savunması bakımından bir- 
birinden çok farklı biçimleri temsil eden iki temel rakip ide- 
olojidir.? Ayrıca siyasi rekabetleri Kürdistan'ın tüm parçala- 
rında belirgin olan bu iki parti, iki asli siyasi güçtür. Bu parti- 
ler arasında 2014 Kasım ayında az sayıda Iraklı Kürt peşmer- 
geden oluşan bir grubun şehrin savunmasına katılmak için si- 
lahlarıyla birlikte Türkiye üzerinden Kobane'ye geçmesi” ve 
bir yıl sonra Sincar Dağı'nın IŞİD işgalinden kurtarılması sıra- 
sında görülen daha az ikna edici ittifak gibi"! birkaç istisnai iş- 
birliği örneği bulunsa da, iki parti çoğu zaman birbirine kar- 
şı faaliyet yürütmektedir. KDP, pek çoğu PYD'yle işbirliği yap- 
mayı reddeden Suriye Kürt partilerinden oluşan bir koalisyo- 
nu desteklerken, bunun karşılığında PYD'nin de Irak Kürdis- 
tanı'nda askeri eğitim verilmiş bu partilerin üyelerinin Roja- 
va'ya girmesini reddettiği söylenmektedir. PKK “feodalizm” ve 


9 Anlaşılması için belirtmeliyim ki, burada bu iki partiyle çekişme halinde olma- 
yan diğer partilerden bahsetmiyorum. KYB, KDP'ye nazaran PKK'ye biraz da- 
ha yakın olmasına rağmen, o da KDP'nin en saf temsilcisi olduğu milliyetçilik 
ve yönetim biçiminin benzer bir pozisyonu temsil etmektedir. 

10 Bkz. (Kurdish Peshmerga Forces Arrive, 2014). 

11 Bkz. (Peshmerga Forces Enter Sinjar, 2015). 
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“yozlaşma”yla özdeşleştirdiği KDP'yi şiddetle eleştirirken, KDP 
de PKK'yi şiddet politikası ve fırkacılıkla ve baş aktör olmadı- 
gı durumlarda diğerleriyle işbirliği yapmakta isteksiz olmakla 
itham etmektedir. Türkiye'de PKK çizgisindeki geniş harekete 
mensup olmayan Kürt partileri ve hareketleri KDP'ye doğru ya- 
kınlaşma eğilimindedir ve Kürtlerin ikonik lideri olarak Mesud 
Barzani'ye ilgi göstermektedir. PKK saflarından ayrılan muha- 
lif kişiler kendilerini KDP korumasının altına sokmuştur. Bu 
iki rakip parti ve ideoloji arasındaki çekişme önümüzdeki be- 
lirli bir dönemde de önemli bir faktör olarak devam edecek gi- 
bi görünmektedir. 


“İslâmi Kürt Milliyetçiliği” 


Kürtlerin önemli bir bölümü, muhtemelen çoğunluğu, dindar 
Sünni Müslümanlardır. Bu nedenle, belli bir öneme sahip si- 
yasi partilerin tamamının seküler olması ve dini ritüellerin ka- 
muya açık bir şekilde yapılmasını hiçbir zaman onaylamama- 
ları biraz şaşırtıcı olabilir. Molla Mustafa Barzani muhafazakâr 
ve dindar bir kişi olarak tanınsa da, KDP onun liderliğinde tam 
anlamıyla seküler kalmıştır. PKK ilk başlarda din karşıtıyken, 
Kürt toplumunun büyük bir kesimi için önemi nedeniyle İs- 
lâm'ı belirli bir noktaya kadar kabul etme derecesine gelmiş- 
tir. Ancak, geride bıraktığımız birkaç on yılda hem İslâmi olan 
hem de Kürt kimliğini gururla taşıyan bazı hareketler ortaya 
çıktı ve bu hareketlerin çoğu prensip olarak milliyetçiliğe kar- 
şı olmasına rağmen ben onları “İslâmcı milliyetçi” olarak adlan- 
dırma eğilimindeyim. Türkiye Kürdistanı'nda bu grupta Nurcu 
hareketin bünyesindeki bazı küçük gruplar (Atacan, 2001), an- 
cak aynı zamanda değişime uğramış Hizbullah hareketi ve da- 
ha yakın zamanda kurulan Azadi İnisiyatifi; İran'da merhum 
Ahmed Müftüzade tarafından kurulan Mekteb-i Kur'an (Mofi- 
di, 2015); ve Irak Kürdistanı'nda Ali Bapir'in Kürdistan İslâmi 
Cemaati (Komal-i Islamiy Kurdistan) ve Kürdistan İslâm Birliği 
(Yekgirtüy Islamiy Kurdistan) yer alıyor (Leezenberg, 2006). Bu 
islâmi milliyetçiliğinin Kürt milliyetçiliğinin önümüzdeki on 
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yıllarda oldukça etki kazanabilecek önemli üçüncü bir biçimi- 
ni temsil ettiğini düşünüyorum. 

Dindar Kürtlerin yer aldığı Müslüman toplumsal oluşumlar 
Kürt kimliğinin ya da genel olarak etnisitenin önemini azaltma 
eğilimindeydiler. Necmettin Erbakan'ın 1970'li yıllarda, yani 
Türkiye'nin ilk modern İslâmcı hareketi olan (Milli Nizam Par- 
tisi ve Milli Selamet Partisi ile başlayan ve AKP'nin de köklerini 
aldığı bir dizi siyasi partinin kurulmasına yol açan) Milli Görüş 
hareketini kurduğu dönemde görüştüğü küçük ve orta ölçekli 
birçok iş adamı Kürttü, fakat ne Erbakan ne de o kişiler etnik 
arka planları ile ilgili bir kaygıya sahipti.'? Milli Görüş partileri 
Türkiye'nin batısında yer alan daha büyük, daha modern işlet- 
melerle eşit olmayan rekabet içerisindeki Orta ve Doğu Anado- 
lu'nun küçük, orta ölçekli işletmelerinin oluşturduğu Anadolu 
sermayesi olarak adlandırılan kesimlerin çıkarlarını temsil edi- 
yordu. Orta ve Doğu Anadolu aynı zamanda MSP'nin 1970'ler- 
de en yüksek oy aldığı bölgelerdi. Milli Görüş hareketi Erba- 
kan'ın fikirlerini Türkiye koşullarına adapte etmesine rağmen 
Müslüman Kardeşler'den güçlü bir şekilde etkilenmişti.'? Hare- 
ketin isminde yer alan “Milli” kavramının amacı ‘Türk’ ve 'Tür- 
kiyeli’ gibi etnik veya seküler sivil vatandaşlığa değil, Osman- 
lı İmparatorluğu'nun Sünni Müslüman kolektivitesine ve daha 
spesifik olarak Anadolu'ya atıf yapmaktı. 

İran İslâm Devrimi ve Ali Şeriati'nin geniş destek bulan ya- 
zıları Türkiye ve Irak'ta Kürt İslâmcıların düşünsel ve örgütsel 
gelişimi üzerinde önemli bir etkiye sahip oldu. Türkiye'de Tür- 
kiye ve Irak Kürdistanı'ndan İslâmcı akvitistler 12 Eylül 1980 
askeri darbesinin ardından ve aynı ay başlayan Irak-İran sava- 
şı sırasında İran'a, oradan da bazılarının Rusya işgaline karşı 
kısa süreliğine cihatta yer aldığı Afganistan'a kaçtılar.” Türki- 


12 Kürtlerin Erbakan'ın projesine verdiği desteğin ne kadar yaşamsal öneme sa- 
hip olduğu Fehim Çalmuk tarafından net bir şekilde ortaya konulmaktadır 
(2001). 

13 İdeolojininen açık bir şekilde formülasyonu 1970'li yılların ortasında yayınla- 
nan bir kitapta yer alır. Bkz. (Erbakan, 1975). 

14 Buaktivistlerin sonrasındaki gelişmeler üzerinde önemli bir etkiye sahip olma- 
sına karşın o kişilerin İran ve Afganistan'daki maceraları ile ilgili çok az şey bi- 
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ye Kürdistanı içerisinde çeşitli yerel İslâmi örgütlenmeler çık- 
tı, fakat çoğunluğu geçiciydi ve kısa süre içinde ortadan kay- 
boldu. Ortaya çıkan en önemli İslâmcı hareket 1990'lı yıllarda 
PKK'yle şiddetli bir çatışmaya giren Hizbullah'tı. Hizbullah o 
yıllarda devletin PKK'ye karşı geliştirdiği güvenlik yapılanma- 
sıyla yakın işbirliği içindeydi ve geniş bir kesim tarafından bu 
güçlerin kuklası olarak görülerek kendisine “Hizbi Kontra' tak- 
ma ismi verildi. Hizbullah Kürt milliyetçilerinin yanı sıra, ha- 
reketin lideri İzzettin Yıldırım'ı kaçırıp, işkence edip öldürdü- 
gü Kürt Nurcu Zehra cemaati ve rakip İslâmcı Menzil grubu gi- 
bi diğer Müslüman grupları da hedef alıyordu." 

2000 yılında Hizbullah'ın lideri Hüseyin Velioğlu'nun İs- 
tanbul'da polis kurşunuyla öldürülmesi ve üst düzey yöneti- 
cilerinin tutuklanması örgütün tarihinde bir dönüm nokta- 
sı oldu. Daha genç bir yönetim öncülüğünde kendisini kapa- 
lı ve saklı bir dinsel cemaatten sivil toplum örgütüne (Musta- 
zaf-Der) dönüştürmeye ve halk tabanını genişletmeye çalıştı. '© 
2006'daki Danimarka karikatür krizi bu harekete ilk başarılı 
kitlesel protesto gösterisi düzenleme imkânını sundu. Hizbul- 
lah, Newroz'u kitlesel seferberliğin temel vesilesi olarak kulla- 
nan seküler Kürt hareketiyle içerisine girdiği yeni rekabet bi- 
çiminde Kutlu Doğum kutlamaları çerçevesinde Muhammed 
Peygamber'i anmak için (Diyarbakır'da tam da aynı yerde ve 
Newroz'dan aşağı yukarı bir ay kadar sonra) benzeri kitlesel 


liniyor. O kişilerden birisi okunması ilginç olan anılarını yayınladı. Bkz. (As- 
lan, 2014). Aslan, Afgan mücahitlerden ciddi derecede hüsrana uğradı ve sür- 
gündeki yıllarının çoğunu Müftüzade'nin reformist Sünni örgütlenmesi olan 
Mekteb-i Kur'an grubuyla iletişim halinde olduğu İran'da geçirdi. Afgan ciha- 
dına katılan en meşhur Iraklı Kürt daha sonra radikal bir cihatçı olarak Kür- 
distan'a dönen (ve terörizm suçlamasıyla şu anda Norveç'te cezaevinde olan) 
Mele Mela Krékar'dir. Diğer Iraklı Kürt İslâmcıların savaş sırasında İran istih- 
barat servisinden eğitim aldığına inanılıyor. 

15 Bu süreçteki en iyi Hizbullah çalışması Ruşen Çakır'a aittir (2011). Rakip Müs- 
lüman gruplara karşı uygulanan şiddete genel bir bakış çalışmanın 78-85. say- 
falarında yer alıyor. Devamindaki gelişmelere ilişkin, en önemli çalışma Meh- 
met Kurt'a aittir (2015). 

16 Mustazaf-Der 2003'te kuruldu ve yetkililer tarafından 2012'de kapatıldı. Hiz- 
bullah (kapatılan derneği] yasal bir araçla değiştirmek için siyasi bir parti, Hür 
Dava Partisi'ni (Hüda-Par) kurdu. 
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toplantılar düzenlemeye başladı. Bu kutlama etkinlikleri Hiz- 
bullah'ın bu dini etkinlikler vesilesiyle —belki Newroz kutlama- 
larına gelenler kadar değil ancak aynı alanı doldurmaya yetecek 
kadar- önemli sayıda insanı harekete geçirebileceğini gösterdi. 
(Yerel gözlemcilere göre, çok az sayıdaki kişi hem Newroz hem 
de Kutlu Doğum etkinliklerine katılmıştır.) Hizbullah 2010'da 
kendisini Kürt kimliğinin ulusal meseleleriyle artan düzeyde 
ilişkilendiren bir başka kitlesel toplantı düzenleyecekti: Şeyh 
Said'i anma toplantısı. 

Daha önceki safhalarda, Hizbullah kuruluşundan bu yana 
tüm üyeleri Kürt olmasına ve destek bulmak için Kürt medre- 
seleri ağını kullanmasına rağmen, Kürt, Türk ve Araplar ara- 
sında ayrım yapmayı reddederek İslâmi enternasyonalizmi be- 
nimsiyor ve (Kürt) milliyetçiliğini güçlü bir şekilde reddedi- 
yordu. Geride bıraktığımız on yılda, kitlesel destek arayışı Hiz- 
bullah'ın kimliğinin Kürt yönünü tanımasına ve hatta vurgula- 
masına yol açtı. Hareket içerisinde, destekçileri kendi araların- 
da Kürtçe konuşurken, kitlesel etkinlikleri İslâmi olduğu ka- 
dar Kürt kimliğine de hitap ediyor. Örgütleyicilerinin ve pro- 
paganda yapanlarının çoğu Kürt meleler ve medrese mezunla- 
rı.” Hizbullah'ın kendi yayınevi tarafından basılan ve açık bir 
şekilde Kürt kimliğine hitap eden bir kitapta, yazar (ulusalcılık 
olarak adlandırdığı) seküler milliyetçiliği sert bir şekilde eleş- 
tiriyor, fakat bu arada seküler milliyetçilikten beklenmeyeceği- 
ni iddia ettiği ‘Kürtlerin özgürleştirilmesinden' de bahsediyor. 
Buradan çıkarılacak husus, Hizbullah'ın her ne pahasına olursa 
olsun, Kürtlerin özgürleşmesini amaçlarından birisi olarak gör- 
mesidir (Turan, 2011). 

Kürt Nurcular arasında da Kürtlere devlet ve hatta —orijinal 
ismi Said-i Kürdi olan Said Nursi'nin yazdıklarını Kürtlere ve 
Kürdistan'a yaptığı atıfları silerek sansürleyen— ana akım Nur- 
cu hareketlerin liderleri tarafından eşit davranılmadığının fark 


17 Hizbullah'ın Kürt kimliğinin alternatif taşıyıcısı olarak ortaya çıkışına ilişkin 
ilk dikkat çeken çalışma Emre Uslu'nun doktora tezidir (2009). Uslu, Türki- 
ye'deki emniyet genel müdürlüğü terörle mücadele biriminde görevliydi, daha 
sonra Taraf ve Today's Zaman gazetelerinde etkili bir köşe yazarı oldu. 
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edilmesine dayanan Kürt kimliğine ilişkin bir farkındalık yük- 
seliyor. Med-Zehra ve Zehra grupları Said-i Kürdi'nin yaşamı- 
nın Kürt toplumsal ve siyasi faaliyetlerine dahil olduğu erken 
evrelerini kendisinin örnek kişiliğinin ayrılmaz bir parçası ka- 
bul ediliyor. Her iki grup da kendi Kürt kimliklerine vurgu ya- 
pıyor; Zehra, Kürt medrese kültürünü ve dilini geliştirirken, 
Med-Zehra da Said Nursi'nin yanı sıra Şeyh Said'in de bir ikon 
olarak işlendiği daha spesifik Kürt İslâmcı davranış ve düşün- 
ce biçimini ifade ediyor.!8 Bu Kürt Nurcuların önemli bir kısmı 
(Said Nursi'nin kendisi tarafından olumlu bir bağlamda kulla- 
nıldığı şekliyle) Kürt milliyetine adanmışlıkları konusunda ra- 
hat bir şekilde konuşuyor, fakat Kürt milliyetçiliği fikrini red- 
dediyorlar. Argümanları 20. yüzyılın başlarında İstanbul'daki 
Kürt örgütlenmeleri arasındaki tartışmaları akla getiriyor; bir 
yanda seküler milliyetçi fikirlere sahip olan ve Kürt bağımsız- 
lığı için gayret sarf edenler, diğer yanda —içlerinde Said-i Kür- 
di ve aynı zamanda Abdullah Cevdet'in de bulunduğu- adem-i 
merkeziyetçilik yanlıları.'9 

Çeşitli İslâmcı Kürt dernekleri ve toplulukları içinde en açık 
şekilde milliyetçi olanıysa, farklı arka planlara sahip İslâmcı ki- 
şiler tarafından 2012'de Diyarbakır'da kurulan Azadi İnisiyati- 
fidir (Hak, Adalet ve Hürriyet için Kürdistan İslâmi İnisiyati- 
fi). Grubun seçtiği Azadi ismi Şeyh Said isyanını hazırlayan ay- 
nı isimdeki örgütlenmeye bilinçli bir atıftır. Grup, kuruluş bil- 
dirgesinde Hizbullah ve ana akım Kürt milliyetçileri dahil farklı 
Kürt hareketleriyle işbirliği içerisinde olma isteğini deklare et- 
miştir. (İslâmi Kürt Hareketi Yola Çıktı, 2012) 

“Islami Kürt milliyetçiliğinin” siyasi amaçları çok net olma- 
yabilir ve gruptan gruba değişebilir, fakat bahsedilen tüm grup- 


18 Med-Zehra için bkz. (Atacan, 2001; Şeyhanzade, 2003). Zehra en iyi 1990'lı 
yılların başından beri yayınladığı, en uzun süreli yaşayan aylık kültür dergisi 
Nübihar ile bilinir. 

19 Bu konuları benimle tartışan ve meseleye ilişkin fikrimi netleştirmeme yardım 
eden Haseki ve İstanbul'daki Demokratik Hukukçular Derneği'nden görüştü- 
güm kişilere teşekkür etmek istiyorum. Görüştüğüm insanların hepsi de Nur- 
cu gelenek içerisinde yetişmiş fakat herhangi bir spesifik Nur cemaati ile bağ- 
lantısı olmayan kişilerdi ve kişisel görüşleri Kürt milliyetçiliğini reddetmekten 
tereddütlü bir şekilde kabul etmeye kadar değişiyordu. 
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lar için hem Şeyh Said hem de Said Nursi ilham kaynağıdır. 
Üyelerinin çoğunluğu Nakşibendi veya Nurcu gelenek için- 
de eğitim almıştır ve her iki Said'e de Kürt milletinin çıkarları- 
nı temsil eden alternatif yolların temsilcileri olarak bakmakta- 
dır. Ana akım Kürt hareketiyle kıyasladığında, Türkiye'deki “İs- 
lami Kürt milliyetçiliği” henüz zayıftır ve kitleleri dinsel bir et- 
kinlik için toplanmanın ötesine geçirme gücünden yoksundur. 
Hüda-Par'ın seçimlerdeki performansı çok gösterişsizdir ve ana 
akım Kürt yanlısı partinin başarısıyla karşılaştırılamaz. Fakat 
Irak Kürdistanı ile yapılacak bir karşılaştırma “İslâmi Kürt mil- 
liyetçiliği” örgütlenmelerinin gelişmek için potansiyeli oldugu- 
nu göstermektedir. 

Daha radikal ve marjinal İslâmcı akımlardan evrilen Kürdis- 
tan İslâmi Cemaati (Komal-i Islamiy Kurdistan) ile Kürdistan 
islâm Birliği (Yekgirtüy Islamiy Kurdistan) Irak Kürdistanı'nda- 
ki siyasi yapıda kendilerine yer bulmaya çalışmış, Kürt bölgesel 
parlamentosu seçimlerine katılan siyasi partilere dönüşmüşler- 
dir. 2009 seçimlerinde Komal oyların % 4#'ünü ve Yekgirtü de 
% 6'sını almış, 2013'te oy oranlarını % 6 ve % 10'a yükseltmiş- 
lerdir. Ayrıca, nüfusun dindar kesimi üzerinde dolaylı etkileri- 
ni de ziyadesiyle arttırmışlardır ve iddia edildiğine göre melele- 
rin 96 80'i Yekgirtü veya Komal üyesidir. 

Kürt üyeleri bulunan tüm İslâmi grupların Kürt etnik kim- 
liğine ilişkin daha güçlü farkındalığa ve “Islami milliyetçiliğe” 
doğru evrilmediği de not edilmelidir. Kürdistan'ın her bir par- 
çasında etnisite ve milliyetin tamamen yersiz olduğunu dü- 
şünen çeşitli Selefi ve İhvan etkisinde olan gruplar vardır. Bu 
grupların çok fazla destekçisi olmayabilir, fakat siyasi geliş- 
meler üzerinde dikkate değer etkileri söz konusudur. Türkiye 
Kürdistanı'nda Selefi olmayan, çeşitli tarikat ve (Zehra ve Med- 
Zehra istisnasıyla) Nurcu cemaati de dahil cemaatler Milli Gö- 
rus bağlamında ‘milli’ kalmaya devam etmektedir, AKP'ye sıkı 
bir şekilde sadıktırlar ve hem İslâmi hem de seküler milliyetçi- 
liği reddetmektedirler. 
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Bitirirken 


Şu anda Kürtler arasındaki en önemli ideolojik tartışma ve güç 
mücadelesi KDP ile PKK'nin temsil ettiği milliyetçiliğin çeşitli 
biçimleri arasında yaşanıyor. Suriye ve Türkiye'de PKK'nin de- 
mokratik özerklik ve konfederalizm kavramlarını benimseyen 
hareketler baskın veya ana akım durumda, fakat her iki coğraf- 
yada da PKK'yi ve PKK'nin toplumu yeniden örgütleme fikrini 
reddeden ve KDP'yi yeterli güce sahip tek alternatif olarak gö- 
ren bireyler ve gruplar bulunuyor. Türkiye'de bu durum daha 
önceden ortaya çıkan Kürt siyasi hareketlerinden geriye kalan- 
ları ve aynı zamanda PKK'den kaçan muhalifleri, fakat ayrıca 
çoğunu “İslâmi Kürt milliyetçileri” olarak adlandırdıklarımı da 
içeriyor. Muhafazakâr ve dini bir kafa yapısına sahip bir lider 
olarak görülen Mesud Barzani bu gruplar için başka bir Kürt si- 
yasi liderden daha fazla kabul edilebilir. 

Kürtler arasında İslâmi ve İslâmcı cemaatlerin artmasının 
Kürt kimlik hareketleri ve Kürt milliyetçiliği için bazı ola- 
sı sonuçları var. Bir yandan, bazı İslâmi gruplar Kürt kimliği- 
ne daha fazla vurgu yapıyor ve hatta “İslâmi Kürt milliyetçili- 
ğini benimsiyor gözüküyor; diğer yandan, seküler Kürt hare- 
ketler kendilerini İslâmi söylem ve muhafazakâr değerleri ka- 
bul eden sembolik jestler yapmaya zorlanmış olarak görüyor. 
Bu durum Sünni olmayan azınlıklarla ilişkide bazı gerginlikle- 
re yol açabilir. 

Irak Kürdistanı'nda, özellikle KDP'nin kontrolünde bulu- 
nan bölgede, kamusal yaşamda İslâm giderek daha belirgin bir 
hale gelmektedir ve muhafazakâr değerler toplumsal ilişkile- 
re hâkimdir. Geçmişte Ezidiler, Kaka'iler ve diğer dini azınlık- 
lar sorgusuz sualsiz Kürt olarak görülürken, bu durum artık o 
kadar net değildir. Sincar'ın IŞİD tarafından işgalinden bile ön- 
ce bölgedeki Ezidiler ve KDP arasındaki ilişkiler gergindi. Ka- 
ka'iler hâlâ Kürdistan Bölgesel Hükümeti'ndeki siyasi ve askeri 
kurumlara iyi bir şekilde entegre olmuş durumdadır, fakat böl- 
gede Sünni İslâm'ın daha fazla güçlenmesi daha küçük ve zayıf 
bir topluluk olan Şabaklar arasında olduğu gibi bu azınlık ara- 
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sında da geleceklerine ilişkin şüpheler dogurabilir.7° 

Türkiye'de HDP Kürdistan'da aktif olan çeşitli Islami cema- 
at ve dernekle diyalog başlatmıştır, fakat hâlâ güçlü bir şekilde 
seküleristtir ve aynı zamanda Alevi ve Ezidi destekçileriyle de 
ilişki içindedir. Yine de, Kürtler arasında İslâmi hareketlerin gi- 
derek artan gücü bir tarafta Kürt Aleviler ve Ezidiler ile öte ta- 
rafta da Sünnilerin olduğu şekilde bir ayrışmanın büyümesiyle 
sonuçlanabilir. Teorik olarak, ana akım Kürt hareketi tarafın- 
dan sahiplenilen post-milliyetçi radikal adem-i merkeziyetçilik 
ve tabana dayanan demokrasi fikirlerinin çeşitli dinsel ve dilsel 
kimlikleri birbiriyle sorun çıkarmayacak bir şekilde bir arada 
barındırabilme kapasitesine sahip olması gerekir. Fakat bu du- 
rum, birçok kişi için sınırları belli bir toprağa ve net etno-ulu- 
sal sınırlara dayalı eski tip (ama modernist) bir milliyetçilikten 
vazgeçmenin zor olduğunu da kanıtlayabilir. 


(İngilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 
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Siyasi İslâm ve Dönüşen Kürt Kimliği 


CUMA ÇİÇEK 


Kürt kimliği 2000'li yıllardan bu yana önemli bir dönüşüm ya- 
şıyor. Ana akım Kürt Hareketinin’ (KH) 1999 yılından bu ya- 
na süregelen yerel yönetim deneyimi, kentleşme, legalleşme ve 
kurumsallaşma süreci; 2003 yılında Irak Kürdistan Bölgesi'nin 
kuruluşu ve 2011 yılından bu yana Suriye Kürt Bölgelerinden 
oluşan Rojava'nın devam eden inşası sonucu Kürt meselesi- 
nin jeopolitik denkleminde meydana gelen radikal değişimler, 
Kürt alanında? meydana gelen dönüşümü belirleyen ana dina- 
mikler olarak not edilebilir. Kürt alanının yanı sıra Türkiye öl- 
çeğinde meydana gelen değişimler de bu süreçte oldukça etki- 
li olmuştur. 1999 yılında başlayan Türkiye'nin AB üyelik sü- 
reci, özellikle de 1999-2005 dönemi, önemli dönüşümleri te- 


l “Ana akım Kürt Hareketi”, Kürt bölgesinde Demokratik Bölgeler Partisi, Tür- 
kiye ölçeğinde ise Halkların Demokratik Partisi tarafından temsil edilen, ka- 
dın, gençlik emek alanlarındaki sosyal hareketler, yerel yönetimler, demokra- 
tik kitle örgütleri, sivil toplum kuruluşları, medya organları gibi çeşitli kurum- 
sal yapılarda temsilini bulan, legal/illegal alandaki sosyo-politik ve sosyokültü- 
rel mobilizasyonun toplamı için kullanılıyor. 


2 “Kurt alam” (espace kurde) ya da “Kürt sahası” (sphere kurde) konseptlerini J. 
F. Pérouse’tan ödünç alarak kullanıyorum. Bu konseptler Kürt mobilizasyonu- 
nun değişken ve akışkan olan coğrafi, kültürel, ekonomik ve politik sınırlarına 
dikkatlerimizi çekiyor. (Pérouse, 2005). Bu kavramın etkin bir kullanımı için 
ayrıca bkz. (Bozarslan, 2009). 
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tiklemiştir. Bununla beraber, 2002 yılından bu yana süregelen 
AK Parti iktidarı hem Türkiye genelinde hem de Kürt alanın- 
da sosyo-politik ve sosyo-kültürel formasyonun parametreleri- 
ni önemli ölçüde değiştirmiştir. 

Bu çalışmada, AK Parti dönemi içinde, özellikle de iktidarını 
tahkim ettiği 2010 sonrası yıllarda, Kürt kimliğinin siyasi İslâm 
ile kurduğu etkileşim sonucu yaşadığı dönüşüm ve farklılaşma/ 
çeşitlenme ele alınıyor. Çalışmada, Kürt ulusal ve dini kimlik- 
lerinin katı ve değişken değil, akışkan, dinamik ve ilişkisel ol- 
duğu ileri sürülüyor. Ne dini ne de ulusal kimlikler dini değer- 
ler, kültür ya da dil gibi bileşenlere indirgenemez; bundan ziya- 
de her iki kimlik de tarihsel olarak inşa olan bir bağlamda cere- 
yan eden sosyo-politik mobilizasyonların inşaları olarak anla- 
şılmalıdır. Hem Kürt ulusal ve dini (hem Alevi hem de Sünni- 
Müslim) gruplar arasındaki hem de Kürt Alevi ve Sünni-Müs- 
lim grupları arasındaki çatışmalı/gergin ilişkiler Kürt kimliği- 
nin ya da daha doğru bir ifadeyle Kürt kimliklerinin inşasında 
ve dönüşümünde belirleyici dinamikleri oluşturuyor. 

Türkiye'nin Kürt bölgesinde Kürt kimliğinin formasyonun- 
da, AK Parti, devletin altyapısal ve despotik gücünün sundu- 
gu olanaklarla 2002 yılından bu yana belirleyici dinamikler- 
den biri olmuştur. AK Parti'nin İslâmcı karakteri bir yandan 
Kürt Sünni-Müslim grupların merkeze bağlılığını konsolide 
ederken, öte yandan Sünni-Müslim kimliğin tarihsel ötekisi 
olan Alevi kimliğinin canlanmasını provoke ederek Kürt Alevi 
grupların CHP'ye bağlılığını güçlendirmiştir. Bununla beraber, 
bu süreç Kürt ulusal, Sünni-Müslim ve Alevi grupları için kar- 
şılıklı bir öğrenme süreci işlevi görmüş, bu gruplar dikkate de- 
ger ölçüde bir düşünsel dönüşüm yaşamış ve politik ve ideolo- 
jik yönelimler bakımından yakınlaşmıştır. Sonuç olarak, Kürt 
kimliği seküler, İslâmcı ve Alevi perspektifler ve bunlara dayalı 
toplumsal desteklerle daha cogulcu/coklu hale gelmiştir. 

AK Parti'nin siyasi İslâmcı yönetimi altında Kürt kimliğinin 
formasyonunun analizi için, sonraki bölümlerde, ilk olarak, 
kolektif kimliklerin inşa sürecinin analizine dair teorik bir çer- 
çeve sunuluyor. İkinci olarak, İslâmcı AK Parti hükümeti yöne- 
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timi altında Kürt ulusal, Sünni-Müslim ve Alevi kimliklerinin 
etkileşimi analiz ediliyor. Son bölümde, temel teorik ve ampi- 
rik sonuçlar özetleniyor. 


Kolektif Kimlikler: Sosyo-Politik İnşalar 


Kolektif kimlikler aktörlere-bağımlı ilişkisel, politik inşalardır. 
Bu inşa süreçleri, tarihsel ve sosyal olarak inşa edilen bir bağ- 
lam içerisinde gerçekleşir. Kürt kimliğinin İslâmcı AK Parti yö- 
netimi altındaki inşa sürecinin analizi için, bu çalışmada, inşa- 
cı yaklaşım izlenerek, Fredrik Barth'ın (1969) “Ethnic Groups 
and Boundaries” çalışmasında sunduğu çerçeve ile Rogers Bru- 
baker'ın “grup” konseptini sorunsallaştırdığı (2002) “Ethni- 
city Without Groups” adlı çalışmasında geliştirdiği teorik çer- 
çeve sentezlenmiştir. Ayrıca, Barth ve Brubaker'ın geliştirdiği 
teorik çerçeveye devlet gücüne ilişkin yapılan teorik çalışma- 
lar dahil edilmiştir. 


Etnik Sınırlar 


Antropoloji literatüründe etnik grupların dört temel özelliği- 
ne vurgu yapılır. Bir etnik grup, (1) büyük ölçüde kendini bi- 
yolojik olarak devam ettirebilir. (2) Kültürel formlardan olu- 
şan bir bütünsellik ifade eder ve grup üyeleri temel kültürel de- 
gerleri paylaşırlar. (3) Bir iletişim ve etkileşim alanı işlevi gören 
bir etnik grup, (4) kendileri ve başkaları tarafından tanımlanan 
bir üyelik kurumuna sahiptir ve bu üyelik kurumu aynı düzen 
içinde yer alan başka kategorilerden ayırt edilmeyi sağlayan bir 
kategori inşa eder (Barth, 1969: 10-11). Etnik grupları her şey- 
den önce sosyal organizasyonlar olarak ele alan Barth, yukarı- 
da belirtilen dördüncü özelliği baz alarak, aynı sosyo-politik ve 
sosyoekonomik düzen içinde yaşayan farklı etnik gruplar ara- 
sındaki ilişkilere odaklanıyor ve etnik grupların karşılıklı etki- 
leşimine parmak basıyor. 

Barth'ın adı geçen makalesinde sunduğu çerçeve, etnisitenin 
bir inşa olduğunu ve farkı içerme ve dışlama süreçlerini kap- 
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sayan sosyal ilişkiler içinde ele alınması gerektiğini hatırlatı- 
yor. Coğrafi ve sosyal yalıtılmışlık etnik farklılıkların korun- 
masında önemli bir işlev görür. Bununla birlikte, Barth'a gö- 
re, etnik farklılık sosyal etkileşimin ve kabulün yokluğuna da- 
yanmaz, aksine etnik gruplar arası temas ve bağımlılık üzerin- 
den inşa olurlar. Yazara göre sosyal sistemler içerme ve dışla- 
ma mekanizmaları içeren sosyal süreçlere dayanır ve bireyle- 
rin hayatları boyunca yer aldıkları üyelik mekanizmaları ve ka- 
tılımlar değişmesine rağmen, bu sosyal içerme ve dışlama sü- 
reçleri vasıtasıyla ayrık kategoriler varlığını sürdürmeyi başarır 
(Barth, 1969: 9-10). 

Bu perspektiften bakınca, etnik grupların oluşumu ve deva- 
mında, belirleyici olan dinamik, grup içi inşa süreçleri ya da ta- 
rihsel olarak var olan ortak kültürel değerler değil, etnik grup- 
lar arasında ya da etnik grupların üyelerine dönük inşa edil- 
miş dışlayıcı ve içerici süreçler sonucu oluşan sınırlardır. Et- 
nik sınırların oluşumunda önemli bir dinamik olan gruba öz- 
gü kültürel değerler, grup üyelerinin kültürel karakterleri ya 
da grubun organizasyonel yapısı zaman içinde değişebilir. An- 
cak grup üyeleri ve dışarıdakiler arasında yapılan sürekli ayrış- 
tırma, yani biz ve ötekiler ayrışması, kültürel formlar ve içerik- 
ler değişse de etnik grupların ve sınırlarının nasıl korunduğu- 
nu anlamamızı sağlıyor (Barth, 1969: 13-14). 


Bir Sosyo-politik İnşa Olarak Grup 


Brubaker'ın, “grup” konseptini sorunsallaştırarak etnisite 
konusunda yaptığı analizler Barth'ın çizdiği çerçeveden öteye 
gitmemize olanak tanıyor. Brubaker'a göre “grup” sosyal bilim- 
lerin en önemli konseptlerinden biridir ve politik mobilizas- 
yon, kültürel kimlik, ekonomik çıkarlar, sosyal sınıflar, grup 
statüleri, kolektif eylem, akrabalık ilişkileri, toplumsal cinsiyet, 
din, etnisite, ırk, çok kültürlülük ve her türden azınlık grupla- 
rı çalışmalarında temel elementlerden biri olarak ele alınıyor 
(Brubaker, 2002: 164). Sosyal teorideki dikkate değer gelişme- 
lere rağmen, Brubaker'a göre, güçlü ve direngen bir “grupizm”, 
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başka bir ifade ile grupçuluk hâkimiyetini sürdürüyor. Düşü- 
nür grupizmi “ayrı, keskin bir şekilde farklılaşmış, içsel olarak 
homojen ve dışsal olarak sınırlandırılmış grupları sosyal haya- 
tın ana bileşenleri, sosyal çatışmaların öncü tarafları ve sosyal 
analizin temel birimleri olarak gören eğilim” (2002: 164) ola- 
rak tanımlıyor. Düşünüre göre etnisite, ırk ya da ulus üzerine 
yapılan çalışmalarda grupizm, grupları “verili” ve “dünyada ev- 
velden beri var olan olgular”, çıkarların ve bu çıkarların taşıyı- 
cısı olan aktörlerin dayandığı temel oluşumlar olarak ele alıyor. 
Oysa ki, gruptan kastedilen aslında inşa edilen bir “grup olma 
halidir” (groupness) ve etnik grup gerçekte politik, sosyal, kül- 
türel ve psikolojik süreçler sonrasında inşa edilen “etnik grup 
olma halidir”, başka bir ifadeyle etnikleştirilmiş bir gruptur 
(Brubaker, 2002: 167-168). 

Brubaker'a göre, etnik grup çoğu zaman belli bir sınıfın, kli- 
gin ya da aşiretin çıkarlarını maskelemek için devlet, otonom 
rejimler, politik gruplar, siyasi partiler, sosyal hareketler, med- 
ya kuruluşları ve dini örgütler gibi etno-politik aktörler/giri- 
şimciler tarafından inşa ediliyor (2002: 174). Bu çerçeve, ge- 
nel olarak grup aidiyetini, özeldeyse etnisiteyi ayırt edilir özel- 
liklere sahip, bütünlüklü, somut, sınırlandırılmış ve dayanıklı 
bir grup ya da organizma anlamında değil, bundan ziyade iliş- 
kisel, sürece bağımlı, dinamik, heterojen ve eylemlerle inşa edi- 
len olarak kavramak anlamında ufuk açıcıdır. Daha da önemli- 
si, düşünür araştırmacıları etnisite gibi kolektif kimliklerin ve 
grupların inşasını analiz etmek için süreçlere ve aktörler ara- 
sındaki etkileşime odaklanmaya davet ediyor. 


Bir Sosyo-politik Girişimci Olarak Devlet 


Barth'ın yaklaşımı aktörlerin eylemde bulunduğu sosyo-eko- 
nomik ve sosyo-politik bağlama ve farklı etnik gruplar arasın- 
daki çok-düzeyli etkileşime odaklanmamızı sağlıyor. Öte yan- 
dan, Brubaker grup konseptini sorunsallaştırarak etnisite ve et- 
nik grup gibi kolektif kimliklerin ve grupların birer inşa süre- 
ci olduğunu hatırlatıyor. Bununla birlikte yazarlar bu inşa sü- 
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reçlerinde devletin oynadığı role yeterince değinmiyorlar. Bu 
konuda Brubaker devleti de etno-politik girişimciler arasında 
saymasına rağmen, devletin rolü üzerinde yeterince durmuyor. 
Oysa ki toplumsal ilişkilerin etnik ve kültürel anlamda inşasın- 
da devlet kritik bir rol oynar (Solomos, Beck, 1995). Kolektif 
kimliklerin ve grupların inşasında devlet, herhangi bir politik 
örgüt, sosyal hareket ya da dini cemaat ile kıyaslanmayacak öl- 
çüde bir role ve güce sahiptir. 

Bu anlamda, devletin en güçlü sosyo-politik girişimci oldu- 
gunu not etmek gerekir. Ulus, din, sınıf ve toplumsal cinsiyet 
gibi ayrımlara dayalı sosyal ve politik ilişkilerin inşasında, ba- 
zı grupların içerilip, diğerlerinin “öteki” olarak dışlanarak in- 
şa edilmesinde devletler kritik bir rol oynarlar (Solomos, Beck, 
1995). Devlet dilsel ve kültürel farklılıklar barındıran toplum- 
sal yapılardan etnik gruplar inşa eden en önemli etno-politik 
girişimcidir. Bu anlamda ulus-devletin inşa süreci biri (bazen 
birden fazlası) baskın olmak üzere çoklu etnik gruplar inşa et- 
me sürecidir. Devlet dayandığı etnik grubu altyapısal ve despo- 
tik iktidarları vasıtasıyla (Mann, 1984) inşa ederken, baskı altı- 
na alarak dışarıda bıraktıklarını ötekileştirir ve farklı etno-poli- 
tik girişimciler tarafından paralel etnik grupların inşasını tetik- 
ler. Bu konuda Fars ve Kürt etnik grupların karşılıklı inşa sü- 
recini irdeleyen A. Vali'nin Kürdistan Cumhuriyeti: İran'da Kürt 
Kimliğinin Oluşumu (2010) adlı çalışması devletin etno-poli- 
tik girişimci niteliği konusunda dikkate değer bir örnek sun- 
maktadır. 

Bu konuda bir adım daha ileri gidilerek devletin sadece bir 
etno-politik girişimci olmadığı, bununla birlikte aynı zamanda 
toplumsal cinsiyet (Kovanlıkaya, 2014), sınıf, din, mezhep gi- 
bi alanlarda da bir sosyo-politik girişimci olduğu belirtilmeli- 
dir (Çiçek, 2012). Örneğin Türkiye örneği üzerinden bakıldı- 
ğında, Ermeni soykırımının devlet şiddetiyle hem ülke toprak- 
larını gayr-i Müslim Ermeni halkından arındırarak mekânın, 
kolektif kimliğin ve grubun Sünni-Müslim Türk kimliğe dayalı 
olarak yeniden yapılandırılmasında hem de Hıristiyan Ermeni 
halkının mülklerinin Sünni-Müslim gruplara geçmesinde ku- 
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rucu bir dinamik olduğu görülüyor. Bu anlamıyla etnik, ulusal, 
dinsel ve sınıfsal ilişkilerin inşasında devletin aktif ve kudretli 
bir sosyo-politik girişimci olduğu açıktır. 

Yukarıda özetlenen teorik çerçeveye dayanılarak, sonraki bö- 
lümde Kürt kimliğinin İslâmcı AK Parti yönetimi altındaki dö- 
nüşüm süreci analiz ediliyor. 


Kürt Kimliği ve Siyasi İslâm 


Din ve ulus Kürt bölgesinde siyasi alanın şekillenmesinde 
önemli rol oynayan, dinsel ve Kürt ulusal siyasetleri için top- 
lumsal kaynak işlevi gören iki temel dinamiktir. Dini gruplar 
Sünni-Müslim ve Alevi kimliklerini merkeze alırken, Kürt ulu- 
sal grupları, özellikle de KH, esas olarak Kürt ulusal kimliğini 
seküler bir perspektifle mobilize ediyor. Kürt alanında, düşün- 
sel alanda yaşanan bu çatışmalar ulusal ve dini gruplar arasın- 
daki etkileşimi büyük oranda belirliyor ve son on yılda gerçek- 
leşen düşünsel yakınlaşmaya rağmen bu gruplar arasındaki iş- 
birliğini ve ortaklığı sınırlandırıyor.? 


Kürt Ulusal ve İslâmcı Grupların Düşünsel Yakınlaşması 


Ana akım KH başta olmak üzere ulusal grupların ayırt edi- 
ci özellikleri dini gruplarla işbirliği geliştirme kapasitelerini 
önemli oranda sınırlandırıyor. Bu ayırt edici özellikler şunlar- 
dır: Sol siyasi gelenek, aşırı modernist sekülerizm, kadın özgür- 
lüğü söylemi ve mobilizasyonu. Bu politik gelenek özetle dini 
toplumsal özgürleşmeyi engelleyen ve sosyo-ekonomik geliş- 
me ve modernleşme sürecinde ortadan kalkacak arkaik ve ge- 
rici bir olgu olarak ele alıyor. Ötesi, bu siyasi perspektife göre 
din, Türk devletinin Kürt ulusal kurtuluş mücadelesinin altı- 
nı kazımak için kullandığı temel araçlardan birini oluşturuyor. 

Öte yandan, 1990'lı yıllarda olduğu gibi son yıllarda ana 
akım KH'nin ortodoks seküler ideolojik ve politik söylemini 
gözden geçirmeye ve İslâm konusunda yeni bir siyaset geliştir- 


3 Ömer Evsen, Kişisel Görüşme, Diyarbakır, 18.11.2011. 
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meye çalışması AK Parti'nin dindar Kürtlere yönelik siyasetine 


bir 


cevap olarak okunmalıdır. Daha önceki bir çalışmada dile 


getirdiğimiz üzere (Çiçek, 2013a: 162); 


(s)on birkaç yılda, Hareketin 1990'lı yıllarda din ve İslâm ko- 
nusunda geliştirmeye çalıştığı yaklaşıma dönüş yönünde bir 
eğilime tanıklık ediyoruz, ancak farklı bir tarihsel ve politik 
bağlamda. Kürtler artık Kemalist kadroların hâkimiyetindeki 
geleneksel devlet yapısıyla mücadele etmiyorlar. Şimdi karşı- 
larındaki rakip, Türkiye'yi ve Türk Islamciligini küresel neo- 
liberalizme entegre eden ve bu süreçte Kemalistleri politik ola- 
rak marjinal kılan AK Parti. Kürt Hareketinin son dönemde- 
ki Sivil Cumalar,9 bazı İslâmcı Kürt aktörlerinin temsilcileri- 
ne politik alanda yer açması, (dindar Kürtler için çok önem- 
li bir sembol olan) Şeyh Said anmaları, etkin Kürt politikacıla- 
rının İslâmi bir söylem kullanması gibi İslâm konusunda yeni 
bir siyaset inşa etme çabaları AK Parti'nin muhafazakâr İslâm- 
cı Kürtler üzerindeki etkisinin altını önemli ölçüde kazımıştır. 


KH 1990'lı yılların başından bu yana din konusundaki orto- 
doks seküler konumunu değiştirip yeni bir siyaset inşa etme- 
ye çalışsa da,” aşırı modernist sekülerizm hareketin ideolojik 
ve politik yönelimlerini büyük oranda belirlemeye devam edi- 
yor. Bu durum, Kürt ulusal mücadelesi ile Sünni-Müslim Kürt 
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Devletin atadığı imamların arkasında, merkez tarafından belirlenen ve Türk- 
çe olan vaazları dinlemeyi reddeden binlerce kişi ilk kez camileri değil, 1925 
yılında Şeyh Sait ve 46 arkadaşının asıldığı meydanı doldurup, Kürtçe vaazlar 
dinleyerek Cuma namazını kıldılar. Mart 2011'de başlayan ve Kürt melelerin 
öncülük ettiği ve daha sonra “Sivil Cumalar” olarak adlandırılan bu sivil itaat- 
sizlik eylemi Kürt bölgesinin birçok il ve ilçesine, yine İstanbul, Mersin, Ada- 
na gibi batı metropollerinin bazı mahallelerine hızla yayıldı. Bir yıldan uzun 
bir süre devam eden Sivil Cumalar Kürt meselesi ve İslâm bağlamında hem ana 
akım Kürt Hareketi hem de İslâmcı Kürt grupları üzerinde önemli bir etki bi- 
raktı. 


Bu yaklaşımın kısa ve öz bir analizi için bkz. (Öcalan, 2008). Öcalan din mese- 
lesini tartışmaya 1999 yılında yakalanmasından sonra da devam etmiştir. Ör- 
neğin, Öcalan Urfa Davası'na sunduğu savunma metninde, PKK'yi modern İb- 
rahimi bir hareket olarak tanımlamıştır. Savunma metni internet ortamında 
erişime açıktır. Bkz. <http//www.abdullah-ocalan.com/index1.htm>. Erişim 
tarihi: 28.05.2013. Günümüzde Demokratik İslâm Kongresi etrafında sürege- 
len çalışmalar bu çabaların bir devamı olarak okunabilir. 


grupları arasında bugüne kadar gerilimli bir ilişki yaratmış, ha- 
reketin özelde İslâm, genelde din konusunda konjonktürel ve 
araçsal yaklaşımdan öteye gidip, daha sistematik, bütünsel, de- 
rinlikli ve öz-eleştirel bir söylem ve eylem geliştirmesini engel- 
lemiştir (Çiçek, 2013). 

Öte yanda, İslâmcı grupların çoğu Sünni-Müslim kimlikleri- 
ne öncelik veriyor ve etnik ya da ulusal kimliklerin sosyo-po- 
litik düzenin temeli olamayacağını düşünüyor. İslâmcı Kürt 
gruplarının çoğunluğu etnik ve ulusal sorunların, Türkiye'nin 
İslâm'dan uzaklaşma dönemi olarak okudukları modernleşme 
sürecinin bir sonucu olduğunu ileri sürüyorlar. Bazı Kürt İs- 
lâmcı grupları 1990'lı yılların başlarında Türk akranlarından 
Kürt meselesindeki devletçi ve milliyetçi tutumlarından dola- 
yı yollarını ayırıp otonomlaşmasına rağmen, çoğu Kürt İslâmcı 
grup ulusal hareketleri, özellikle KH'yi, Kürt milli hakları için 
mücadele eden bir siyasi hareket olmaktan ziyade, son kerte- 
de “İslâm-karşıtı”, “ateist”, Kürt toplumunu İslâm'dan uzaklaş- 
tırmayı hedefleyen “ulusalcı” ve “solcu” hareketler olarak gö- 
rüyorlar. 

Bununla birlikte, KH gibi birçok İslâmcı Kürt grubun da son 
on yılda dikkate değer bir dönüşüm yaşadığı görülüyor. Sün- 
ni-Müslim kimlik toplumsal tahayyüllerinin temelini oluştur- 
maya devam etse de, bu gruplar son yıllarda İslâmi referanslar- 
la Kürt meselesini anlamaya ve yeni bir siyaset inşa etmeye yö- 
neldiler. Kürt dilinin ve kültürel kimliğinin korunması ve yeni 
kuşaklara aktarılması bu dönem içerisinde İslâmcı Kürt grup- 
larının savunduğu ortak bir talep haline geldi. Ancak, bu ta- 
lepleri garanti altına alacak kurumsal yapılar ve araçlar ko- 
nusunda bu gruplar bir mutabakata varabilmiş değil. Ayrıca, 
Kürt ulusal gruplarının en önemli talebini oluşturan Kürtler 
için idari ve siyasi bir statünün tanınması, Kürt İslâmcı grup- 
lar için esas taleplerden birini teşkil etmiyor. Bu süregiden dö- 
nüşüm Kürt İslâmcı grupların Türk devleti (AK Parti de deni- 
lebilir), Türk İslâmcıları ve KH başta olmak üzere diğer ulusal 
gruplarla kurdukları ilişkinin sonucunda gerçekleşiyor. Bu an- 
lamda Kürt İslâmcı grupların Kürt meselesine dair yeni siyaset 
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arayışları özünde AK Parti'ye ve KH'ye verilmiş bir cevap ola- 
rak okunabilir. 


AK Parti ve Kürt İslâmcılığı 


Çoğu Kürt İslâmcı grubu 2009 yılına kadar AK Parti'nin İs- 
lâmcı niteliğini KH karşısında güçlerini pekiştirmek ve yay- 
mak için kullanışlı bir kaynak olarak değerlendirdi. Ancak, AK 
Parti'nin Türk milliyetçisi karakteri son birkaç yıldır bu İslâm- 
cı grupların Kürt bölgesinde güçlenmesi önünde dikkate değer 
bir engel oluşturmaya başladı. 

AK Parti'nin İslâmcı niteliği Türk devleti ile çoğu Kürt İs- 
lâmcı grubu arasındaki çatışmalı ilişkiyi yeniden kurarak uzlaş- 
mayı mümkün kılmıştır. Ülkedeki neredeyse 80 yıllık Kema- 
list hâkimiyetten sonra, AK Parti iktidarı Kürt İslâmcı grupları- 
na genelde ulusal ve seküler Kürt gruplarına, özelde ise KH'ye 
karşı ekonomik, sosyal, kültürel ve politik alanda yeniden ya- 
pılanmak için dikkate değer ölçüde maddi ve normatif kay- 
nak sağlamıştır. İşin doğrusu AK Parti'nin kendisi çoğu İslâm- 
cı Kürt grubu için düşüncelerini savunmak ve maddi ve nor- 
matif çıkarlarını gerçekleştirmek için temel politik alana dö- 
nusmustur.® 

Kürt İslâmcı gruplarının AK Parti içinde doğrudan temsili- 
nin yanı sıra, partinin İslâmcı niteliği 2002 yılıyla birlikte farklı 
islâmcı politik grupların ve sivil toplum örgütleri ağlarının or- 
taya çıkmasını teşvik etmiştir. Diyarbakır'da 40'tan fazla İslâm- 
cı grubun bir araya gelmesiyle oluşan Diyarbakır İslâmi STK'lar 
Platformu ve Kürt bölgesindeki 60'tan fazla İslâmcı grubun ka- 
tılımıyla kurulan Kardeşlik İçin Adalet Platformu, 2002 sonrası 
ortaya çıkan yeni İslâmcı gruplar ve sivil toplum örgütleri ağ- 
ları konusunda iki çarpıcı örneği oluşturuyor. Hizbullah gele- 


6 Dengir Mir Mehmet Fırat (11.10.2012), Kişisel Görüşme, Ankara; İhsan As- 
lan (11.10.2012), Kişisel Görüşme, Ankara; İhsan Yaşar (01.05.2012), Kişi- 
sel Görüşme, Diyarbakır; Aydın Altaç (01.05.2012), Kişisel Görüşme, Diyar- 
bakır; Halit Advan (30.04.2012), Kişisel Görüşme, Diyarbakır, Erkan Sözen 
(06.06.2012), Kişisel Görüşme, Şanlıurfa; Ziver Özdemir (08.06.2012), Kişisel 
Görüşme, Batman. 
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neğinin 2005 sonrası legal siyasi bir partiye, televizyon kanalı- 
na, radyo istasyonuna, haftalık gazeteye, haber ajansına, sayısız 
dergiye ve internet sitesine, farklı alanlarda çalışan 100'den faz- 
la derneğe sahip legal sosyo-politik bir hareket olarak yeniden 
kamusal alana çıkması, AK Parti iktidarının Kürt bölgesindeki 
Islami uyanışa etkisi konusunda bir diğer çarpıcı örneği olustu- 
ruyor. İşin doğrusu, AK Parti içinde ve etkisiyle güçlenen bu İs- 
lâmcı Kürt grupları KH'nin ana muhalefetini oluşturuyor. 

AK Parti'nin ilk yıllardaki reformist karakteri ile Müslüman- 
kardeşliği söylemi Kürt İslâmcı gruplarla işbirliği geliştirme- 
sinde önemli bir rol oynamıştır. Partinin bu iki niteliği, onun- 
la işbirliği içinde olan İslâmcı Kürt gruplarının Kürt bölgesinde 
güçlenmesini sağlamıştır. Bununla birlikte, partinin reformist 
niteliğini yitirmesi ve Türk milliyetçisi ve devletçi karakterinin 
2009 sonrası politik alanda daha fazla görünür olmasıyla birlik- 
te, İslâmcı gruplar için kullanışlı bir kaynak olma niteliğini bü- 
yük oranda yitirmiştir. Zira, AK Parti'nin Türk milliyetçisi ve 
devletçi nitelikleri Kürt meselesi konusundaki reformları Kürt 
kimliğinin “Türkiye'nin folklorik yerel zenginliği” kapsamında 
kısmi tanıması anlamına gelen bireysel kültürel haklar ile sınır- 
landırmasına neden olmuştur (Çiçek, 2013b).” 

Bu süreç, AK Parti'nin İslâmcı Kürt grupları nezdinde kre- 
dibilitesini düşürmüş ve büyük oranda hayal kırıklığına neden 
olmustur.® İşin doğrusu, AK Parti'nin devletçi ve milliyetçi ka- 
rakterleri Kürt İslâmcı grupları Müslüman-kardeşliği söylemi- 
ni sorgulamaya ve Kürt meselesinin çözümü için İslâmi bir yol 
aramaya itmiştir. Nitekim bazı Kürt İslâmcı grupları bu süreç 


7 Bu konuda daha detaylı bir tartışma için bkz. (Çiçek, 2013b). 

8 Evsen, Kişisel Görüşme; Nurettin Bozkurt (19.11.2011), Kişisel Görüşme, Di- 
yarbakır; Sedat Doğan (26.04.2012), Kişisel Görüşme, Diyarbakır; Serdar B. Yıl- 
maz (22.11.2011), Kişisel Görüşme, Diyarbakır, Ferzende Lale (15.11.2011), 
Kişisel Görüşme, Diyarbakır, Sıtkı Zilan (14.11.2011), Kişisel Görüşme, Diyar- 
bakır, Muhittin Batmanlı (28.04.2012), Kişisel Görüşme, Diyarbakır; Hüseyin 
Yılmaz (25.04.2012), Kişisel Görüşme, Diyarbakır, Aziz Aslan (22.11.2011), 
Kişisel Görüşme, Diyarbakır, Feyzi Güzelsoy (28.11.2011), Kişisel Görüşme, 
Diyarbakır; Necat Özdemir (27.04.2012), Kişisel Görüşme, Diyarbakır; Feyzi 
Aytar (19.05.2012), Kişisel Görüşme, Bingöl; İsa Aydın (09.06.2012), Kişisel 
Görüşme, Batman. 
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içerisinde AK Parti ve KH'nin yanı sıra üçüncü bir yol arayışına 
girmiştir.? Hem Kürdi hem de İslâmi damara hitap eden Azadi 
ve HÜDA-PAR gibi İslâmcı siyasi grupların ve Dicle-Fırat Di- 
yalog Grubu gibi sivil toplum örgütlerinin ortaya çıkması bu 
üçüncü yol arayışlarının ilk nüveleri olarak okunabilir. 


AK Parti ve Kürt Aleviliği 


Aleviler yüzyıllar boyu Sünni-İslâm yönetimlerinin inkâr, asi- 
milasyon ve şiddet politikalarına maruz kalmıştır. Bu tarihsel 
sürecin bir sonucu olarak, Sünni-Müslim ve Alevi toplumla- 
rı arasındaki çatışmalı ilişki Kürt, Arap ve Turk Alevilerinin si- 
yasi konumlarını belirleyen en önemli dinamik haline gelmiş- 
tir. Alevi kimliği Türk, Kürt, Arap ulusal kimliklerinin öte- 
sinde bir üst-dini kimlik olarak şekillenmiştir. KH ve devrim- 
ci sol/sosyalist örgütler Alevi toplumu arasında göreceli olarak 
iyi örgütlenmiş olsalar da, Alevi kimliği temelli muhalefet bü- 
yük oranda Sünni-İslâm karşısında seküler politik sisteminin 
güvencesi olarak algıladıkları CHP içinde ve etrafında mobili- 
ze olmaktadır. 

2002 yılından bu yana devam eden AK Parti yönetimi Kürt 
Alevi grupları üzerinde dikkate değer ölçüde etkide bulunmuş 
ve CHP'nin Alevi toplumu içindeki konumunu büyük ölçüde 
güçlendirmiştir. Kürt Alevi toplumu içinde CHP'nin konumu- 
nun güçlenmesi Kürt Alevi grupları ile ulusal gruplar, özellik- 
le de KH arasındaki işbirliğini önemli ölçüde sınırlandırmıştır. 
AK Parti'nin İslâmcı niteliğinin yanı sıra, Erdoğan'ın Alevi top- 
lumuna yönelik saldırgan söylemi”? ve Dersimli bir Kürt Ale- 
vi olan K. Kılıçdaroğlu'nun 2010 yılında ana muhalefet parti- 
si CHP Genel Başkanı olarak seçilmesi Alevi Kürtlerin merkezi 
devletin ikinci büyük partisine olan sadakatlerini pekiştirmiş- 


9 Fırat, Kişisel Görüşme; Aslan, Kişisel Görüşme. 

10 Yusuf Cengiz (27.07.2012), Kişisel Görüşme, Dersim; Murat Polat (28.07.2014), 
Kişisel Görüşme, Dersim; Şerafettin Halis (30.07.2012), Kişisel Görüşme, 
Dersim; Munzur Çem (30.07.2012), Kişisel Görüşme, Dersim; Ali Mukan 
(31.07.2012), Kişisel Görüşme, Dersim; Uğur Yeşiltepe (31.07.2012), Kişisel 
Görüşme, Dersim; Baran Gündoğan (31.07.2012), Kişisel Görüşme, Dersim. 
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tir." Bu yukarıdan okumanın yanı sıra, aşağıdan bir okumay- 
la şu husus ileri sürülebilir: Alevi Kürtlerinin büyük çoğunlu- 
gu İslâmcı AK Parti yönetimine karşı ülke genelinde ve devlet 
içinde etkili bir güç olan ana muhalefet partisi CHP'yi Kürt böl- 
gesiyle sınırlı bir alanda güçlü olan KH'ye kıyasla daha etkili ve 
kullanışlı bir kaynak olarak değerlendirmiştir. 

Örneğin, Tunceli Ticaret ve Sanayi Odası Başkanı Y. Cengiz 
CHP'nin Dersim'deki başarısının Sünni-İslâm ile Alevilik ara- 
sındaki çatışmalı ilişkiden, M. Kemal'e laiklikten dolayı duyu- 
lan sempatiden ve günümüzde Erdoğan ve Kılıçdaroğlu arasın- 
daki çatışmalı ilişkiden ve Erdoğan'ın Alevi kimliğine dönük 
saldırılarından kaynakladığını belirtiyor. 


CHP'nin Dersim'de bu kadar etkili olmasının sebebi, geçmişte 
Hz. Ali ve M. Kemal ikilemi var, M. Kemal Alevidir (algısı)... 
Geçmişte laiklik konusunda tavır koymuştur. M. Kemal'e 
olan bir sevgi var. Bu da inanç temelinde bir sevgi. İkinci- 
si günümüzde başarılı olmasının sebebi, K. Kılıçdaroğlu'nun 
Dersimli olması. İkincisi sürekli televizyonlarda Kılıçdaroğ- 
lu ve Başbakan arasındaki kavga. Mesela Başbakan 'ben se- 
nin cinsiyetini, eceliyeti, senin ne olduğunu biliyorum' şeklin- 
de Alevi kimliğine saldırması sonucu Dersim halkı Kemal Kı- 
lıçdaroğlu'nu desteklemiştir. İkincisi Dersim halkı şuna inan- 
mıştır: Kemal Kılıçdaroğlu Başbakan olacak. Halk Dersimli bir 
Başbakan çıksın diye desteklemiştir. ' 


Özetle, AK Parti'nin İslâmcı karakteri dikkate değer oran- 
da Sünni-Müslim ve Alevi Kürtlerin merkezin iki partisi etra- 
finda kümelenmesine neden olmuştur. Kürt Sünni-Müslim ve 
Alevi grupları merkezi devleti ve uzantılarını kendi düşüncele- 
rini, maddi ve normatif çıkarlarını savunmak ve Kürt bölgesin- 
deki formel ve enformel kurumlarını güçlendirmek için kulla- 
nışlı ve cazibeli kaynaklar olarak ele almıştır. Bununla beraber, 


11 Cengiz, Kişisel Görüşme; Polat, Kişisel Görüşme; Halis, Kişisel Görüşme; Çem, 
Kişisel Görüşme; Kemal Bozkurt (30.07.2012), Kişisel Görüşme; Ali Asker Gü- 
ler (30.07.2012), Kişisel Görüşme, Dersim. 


12 Cengiz, Kişisel Görüşme. 
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AK Parti hükümetinin Türk milliyetçisi karakteri Kürt İslâm- 
cı grupları için dikkate değer kısıtlar oluşturmuş, bu karakteri- 
nin görünür olmasına paralel şekilde kredibilitesini ve cazibesi- 
ni yitirmesine neden olmuştur. Hükümetin bu niteliğinin 2010 
yılıyla birlikte daha fazla görünür olması ve KH'nin İslâm ko- 
nusundaki yeni arayışları bazı Kürt İslâmcı gruplarının ulusal 
harekete yakınlaşmasına sebep olmuştur. 


Zaza ve Alevi Kimliklerinin 
Sosyo-politik İnşası ve AK Parti 


Kürt kimliğinin İslâmcı AK Parti yönetimi altında yaşadığı dö- 
nüşüm analiz edilirken, Kürt Sünni-İslâmcılığı ve Aleviliğin- 
den sonra, üçüncü olarak, Zaza ve Alevi kimliklerinin Kürt 
ulusal kimliğine alternatif kolektif kimlikler olarak inşasına 
Türk devletinin dahil olması meselesi ele alınmalıdır. Son yıl- 
lara kadar Alevi ve Kürt (hem Kurmanc hem de Zaza) kimlik- 
lerini yok sayan ve onları Sünni-İslâm'a ve Türklüğe asimile et- 
meye çalışan Türk devleti, Zaza ve Alevi kimliğinin Kürt ulu- 
sal kimliğine alternatif kolektif kimlikler olarak inşa süreçle- 
rine dikkate değer ölçüde yatırım yapıyor. Bu konuda, Zazaca 
üzerine önemli çalışmaları olan D. Gündüz'ün de belirttiği gi- 
bi, ana akım KH'nin hem Alevi ve Sünni-Müslim hem de Za- 
za ve Kurmanc Kürtleri aynı politik örgüt çatısı altında göreceli 
olarak iyi ölçüde mobilize etmesi Türk devletini böylesi bir ya- 
tırıma sevk eden en önemli dinamiktir." Bundan ötürü, devle- 
tin Alevi ve Zaza kimliklerinin inşa süreçlerine katkı sağlama- 
sı KH'nin bu gruplar içindeki örgütlenmesinin altını kazımaya 
dönük bir politik cevap olarak okunabilir. 

Türk devleti ile KH arasında süregelen çatışmalar ve mü- 
cadeleler, Sünni-Müslim ve Kurmanci merkezli siyasi mobili- 
zasyona muhalefet eden gruplara dikkate değer ölçüde politik 
alan açmıştır. Bu nedenden ötürü, Türk devletinin bu muha- 
lif gruplar için dikkate değer bir kaynak sunduğu söylenebilir. 
Bu konuda ilk söylenmesi gereken husus, Alevi ve Zaza kolek- 


13 Deniz Gündüz (24.03.2013), Kişisel Görüşme, İstanbul. 
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tif kimliklerinin Kürt ulusal kimliklerinden farklı kolektif kim- 
likler olarak inşasının yeni bir süreç olduğu gerçeğidir. Alevi- 
lik, Zazalık ve Dersim üzerine çalışmalarıyla bilinen M. Çem'in 
altını çizdiği üzere, 1980 öncesi arşivlerde bu konuda bir tar- 
tışmanın olmadığı görülüyor.'* Çem'e göre, Zazaların Kürt ol- 
madığına ve farklı bir ulus olduğuna dair 1980 öncesi herhangi 
bir tartışma bulunmuyor. Hem Osmanlı Devleti hem de Türk 
devleti Zazaları Kürtlerin parçası olarak görmüştür. Ayrıca Za- 
zaların kendilerine dair algısı da bu yöndedir. Yani Zazalar da 
1980'li yıllara kadar kendilerini Kürt olarak görmüştür. Ötesi 
Alevi kimliği 1980'li yıllara kadar Kürt kimliğinin bir alterna- 
tifi olmaktan ziyade büyük ölçüde bir dini kimlik olarak tartı- 
şılmıştır."!” 

İkincisi, Kürtlerin ulusal haklarını talep eden Alevi ve Zaza 
elitlerinin çoğunluğu Alevi ve Zaza kimliklerinin Kürt ulusal 
kimliğine alternatif kolektif kimlikler olarak inşasını Türk dev- 
leti tarafından desteklenen, yaygınlaştırılan politik projeler ol- 
duğu konusunda ortak bir bilişsel çerçeveye sahip. Bu konuda, 
hem seküler!9 hem de İslâmcı” Kürt gruplarının ortak bir dü- 
şünceye sahip olduğunu ayrıca belirtmek gerekir. Demokratik 
Bölgeler Partisi (DBP) Bingöl İl Başkanı H. Yurtsever'in argü- 
manları bu ortak bilişsel çerçeveyi oldukça iyi özetliyor: 


Sistem 8 ilkin şunu yaratmaya çalıştı Alevi Kürtleri ayırmak 
için: Aleviler Türktür, Kürt değildir. Böyle bir çaba içine girdi. 
Sistem bunu başaramadı. Bu sefer Zaza Kürtleri Sünni Kürt- 


14 Çem, Kişisel Görüşme. 

15 Cem, Kişisel Görüşme. 

16 Halis Yurtsever (21.05.2012), Kişisel Görüşme, Bingöl; Halis, Kişisel Görüşme; 
Aytaç, Kişisel Görüşme; Polat, Kişisel Görüşme, Çem, Kişisel Görüşme; Gündüz, 
Kişisel Görüşme. 

17 Enver Butasun (17.05.2012), Kişisel Görüşme, Bingöl; Mustafa Tasalı 
(22.05.2012), Kişisel Görüşme, Bingöl, Zilan, Kişisel Görüşme; Muhittin Kaya 
(17.05.2012), Kişisel Görüşme, Bingöl. 

18 KH'nin örgüt içi jargonunda sık kullanılan “sistem” kavramı Türkiye Cumhu- 
riyeti devletini, ekonomik, sosyal, kültürel, siyasi, askeri vb. alanlardaki ku- 
rumların tamamından oluşan devletin yapısını bir bütün olarak tarif etmek 
için kullanılıyor. 
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lerden, Kurmanc Kürtlerden ayırmak için, Zazalar Kürt değil- 
dir, Zazalar ayrı bir halktır, farklı bir halktır, hatta bazen de 
Türk'tür demeye çalıştılar. O Türk'tür söylemi tutmayınca, bu 
sefer Zaza dili başlı başına bir dildir, Zazalar ayrı bir halktır, 
ayn bir millettir şeklinde dile getirdiler. "° 


Gerçekten, Cumhuriyetin kuruluşundan bu yana Zazaki ve 
Kurmanci dillerini yok sayan, konuşanlarını asimile etmeye ça- 
lışan Türk devleti son yıllarda Zazakiye dikkate değer ölçüde 
yatırım yapıyor. Örneğin, Zehra cemaatinin bölgedeki önemli 
kanaat önderlerinden olan M. Kaya'nın altını çizdiği üzere dev- 
let, Kürt dili ve edebiyatı üzerine çalışan Yaşayan Diller Enstitü- 
sü'nü ilk olarak Kürt bölgesindeki en önemli üniversite olan Di- 
yarbakır Dicle Üniversitesi'nde açmadı. Bundan ziyade, Mardin 
Artuklu Üniversitesi bünyesinde kurulmasını sağladı.” Türk 
devleti ana akım Kürt siyasetinin hâkim olduğu ve Kürt bölge- 
sinin sosyo-kültürel ve sosyo-politik mobilizasyonunun merke- 
zi olan Diyarbakır'a karşı Mardin'i yeni bir merkez olarak inşa 
etmek suretiyle Kürt kültürel çalışmalarını kontrol altında tut- 
maya çalışıyor. Ayrıca, yeni kurulan Bingöl ve Tunceli üniversi- 
teleri Zaza dili ve halkının farklı ve kendine özgü bir dil ve ulus 
olduğu yönündeki savlara akademik bir meşruiyet kazandır- 
mak için kullanılıyor. Örneğin Bingöl Üniversitesi Yaşayan Dil- 
ler Enstitüsü'nde Kürt (Kurmanci değil) Dili ve Edebiyatı Bölü- 
mü ile Zaza Dili ve Edebiyatı Bölümü ayrı ayrı kurulmuştur.?" 
Benzer şekilde, Zazakinin Kürtçeden bağımsız bir dil olduğu, 
Zazaların ayrı bir ulus olduğu ve “Zazaistan”da yaşadığı tezinin 
ateşli savunucularından Z. Selcan? Tunceli Üniversitesi'nde Za- 
za Dili ve Edebiyatı Bölümü Başkanlığına getirilmiştir.?? 


19 Yurtsever, Kişisel Görüşme. 
20 Kaya, Kişisel Görüşme. 
21 Enstitüye dair daha detaylı bilgi için bkz. www.bingol.edu.tr 


22 Selcan'ın Zaza kimliğine dair yayınları için bkz. <http//www.tunceli.edu.tr/ 
akademik/fakulteler/edebiyat/bolum/doded/zaded/zs yayinlistesi.htm>, Eri- 
şim tarihi: 08.05.2013. 

23 Bölüme dair daha detaylı bilgi için bkz. <http//www.tunceli.edu.tr/akademik/fa- 
kulteler/edebiyat/bolum/doded/zaded/anasayfa.htm>, Erişim tarihi: 08.05. 2013. 
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Sonuç Yerine: Cogul/Coklu Kimliklerin 
Sosyo-politik İnşası 


islâmcı AK Parti yönetimi altında Kürt kimliğinin inşa süreci 
dikkate alındığında, teorik ve ampirik düzeyde birkaç nokta- 
nın altı çizilmelidir. Teorik düzeyde, ilk olarak, kolektif kim- 
likler “verili” ve “ezelden beri var olan” olgular değildir, bun- 
dan ziyade, geçişken sınırlara sahip ilişkisel politik ve sosyal 
inşalardır. Bundan ötürü, kolektif kimlikler sınırları belli, so- 
mut, elle tutulur ve izole değildir; aksine, ilişkisel, süreç esaslı, 
dinamik, olaylara bağımlı ve bütünsellikten uzaktır. İkinci ola- 
rak, grupların ve kolektif kimliklerin inşa süreçleri sosyal etki- 
leşimin yokluğuna dayanmaz; aksine gruplar arası temas ve ba- 
gımlılığa dayalı olarak gerçekleşir. Üçüncü olarak, gruplar arası 
etkileşim çeşitli sosyal içerme ve dışlama süreçlerini içeren bel- 
li bir kültürel, sosyo-politik ve sosyo-ekonomik bağlamda ger- 
çekleşir. Asimetrik güç ilişkilerini yapılandıran bu sosyal içer- 
me ve dışlama süreçleri kaynakların gruplar arasında eşitsiz da- 
gılımını sağlayarak bazı çıkarları desteklerken diğerlerinin ger- 
çekleşmesine mani olur. Bu noktada, dördüncü olarak, “öte- 
ki” ya da “ötekilerle” kurulan ilişkinin kolektif kimliklerin ve 
grup aidiyetlerinin inşasında belirleyici bir rol oynadığını not 
etmek gerekir. Son olarak, kolektif kimlikler ve gruplar genel- 
likle belli bir sosyo-politik girişimci tarafından inşa edilir. Bu 
konuda, altyapısal ve despotik güce sahip olan devletin en ak- 
tif ve en kudretli sosyo-politik girişimci olduğunu özellikle not 
etmek gerekir. 

Ampirik düzeyde, Kürt alanında ulusal ve dini kimlikler di- 
ni değerler, kültür ya da dil gibi verili özlere indirgenemezler, 
bundan ziyade ilişkisel politik inşalar olarak analiz edilmelidir- 
ler. Bu çıkarım iki temel sonucun altını çizmemize olanak tanı- 
yor. İlk olarak, Sünni-Müslim, Alevi, Kürt ya da Zaza kolektif 
kimlikleri, bu kimliklerin taşıyıcısı ve inşacısı sosyo-politik gi- 
rişimciler dikkate alınmaksızın anlaşılamazlar. Türk devleti ve 
KH Kürt bölgesindeki kolektif kimliklerin inşasında belirleyici 
olan iki ana sosyo-politik girişimcidir. 
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İkinci olarak, ulusal ve dini kimlikler arasında ve her bir 
kimliğin kendi içinde net ayrımlar yapmak, sınırlar çizmek 
mümkün değildir. Zaza kimliği Alevi ve Sünni-Müslim Kürt- 
ler için KH'nin sosyal tahayyülüne karşı alternatif dini top- 
lumsal tahayyüller inşa etmek için önemli bir kaynak işlevi 
görüyor. Bununla birlikte, her bir grubun kendi kolektif kim- 
liğini tanımlarken ulusal ve dini kimliğe farklı ölçülerde önem 
atfettiği görülüyor. Dini ve ulusal kimlikler arasında net sı- 
nırlar çizmek mümkün olmamakla birlikte, toplumsal tahay- 
yülün ve kolektif kimliğin inşasında bu kimliklerin birbirine 
denk yerlerinin ve önemlerinin olmadığını da not etmek gere- 
kir. Aksine her bir Kürt grubu farklı kimlikler arasında fark- 
lı hiyerarşiler kurarak kendi özgün kolektif kimliğini inşa edi- 
yor. Politik alanda, ulusal gruplar Kürt kimliğine öncelik ta- 
nırken, Alevi ve Sünni-Müslim gruplar dini kimliklerini mer- 
keze alıyorlar. 
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Kürt Ulusal Kimliği ve Siyasi Partiler: 
HEP'ten HDP'ye 


A. CELİL KAYA 


İnsanların modern siyasal toplumlar halinde yaşamaya başla- 
masından bu yana bireyler ve gruplar çeşitli yollarla siyasal ha- 
yata katılmaktadır.' Siyasal katılım, usul ve esas bakımından ta- 
rihsel ve mekânsal değişiklikler gösteriyor olsa da, bütün mo- 
dern toplumlarda mevcuttur. Siyasal katılım çeşitli yöntem ve 
araçlarla yapılabilir. Kulüpler, dernekler, yerel yönetim meka- 
nizmaları gibi mecralar siyasal katılımın araçları arasındadır; 
ancak modern siyasal sistemlerde, siyasal katılımın temel aracı 
siyasi partilerdir. Fransız siyaset bilimci Maurice Duverger, bu- 
günkü anlamıyla siyasi partilerin 19. yüzyılda ortaya çıktıkları- 
nı ve demokrasilerin temel bir unsuru olduklarını söylemekte- 
dir (Duverger, 1974: 107). Fransız Devrimi'nden sonra Avru- 
pa'da ulus-devletlerin kurulmasıyla siyasi parti sistemi de yay- 
gınlaşmıştır. 

Bir ülkedeki azınlıkların ya da muhtelif ezilen grupların hak 


1 Modern ulus-devletler sisteminde siyasal katılım yurttaşlık temelinde cere- 
yan etmektedir, yani katılımda bireyler esastır. Ancak Kuzey İrlanda, Lübnan, 
Irak gibi örneklerde —resmen ya da fiilen— bir topluluğun siyasal temsiliyeti 
de söz konusu olabilmektedir. Örneğin 1998'de imzalanan Hayırlı Cuma Ant- 
laşması'na göre Kuzey İrlanda parlamentosunda başbakan her zaman Birlikçi, 
yardımcısı ise her zaman Cumhuriyetçiler arasından seçilmek durumundadır 
(The Good Friday Agreement, 1998; Kaya, 2013). 
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mücadelelerinde de siyasal partiler önemli mecralardır. Bir- 
çok örnekte, yasal sınırların dışına çıkarak silahlı mücadele 
yürüten grupların bir yandan da bulundukları ülkelerin yasal 
sistemi içinde kalarak siyasi mücadele yürüttükleri görülmek- 
tedir. Ezilen gruplar yasal mücadelelerini çeşitli sivil toplum 
kuruluşları ve diğer hukuki mecralarla yürütebilirler; yine de 
sağladığı olanaklar bakımından daha fazla tercih edilen mec- 
ra siyasi partilerdir. Siyasi partiler, ezilen grupların hak talep- 
lerinin ifade aracı olmanın yanında, grup içi asabiyyeti? güç- 
lendirme ve grubu bir amaç doğrultusunda dönüştürme işlev- 
leri de görürler. Örneğin etnik topluluklar siyasi partiler ara- 
cılığıyla ulusal kimlik inşa edebilir ve bu kimliği güçlendire- 
bilirler. 

Türkiye'de çok partili demokratik siyasal sistemin tesis edil- 
mesinden bu yana farklı politik, kültürel ve ulusal gruplar si- 
yasi partiler yoluyla temsil olanağı bulmaktadırlar. Bu temsili- 
yet, gücün bir odakta temerküz etme durumunun esneyip sıkı- 
laşmasına bağlı olarak değişiklik göstermektedir; otoriter yöne- 
tim dönemlerinde grupların kendi kimlikleriyle temsil edilme- 
si zorlaşırken, demokratik dönemlerde temsiliyet daha yoğun 
ve görünür olmaktadır. 

Türkiye'de cumhuriyetin kurulmasından bu yana sistem- 
li baskı ve asimilasyona maruz bırakılan en büyük etnik grup 
olan Kürtler de, çeşitli şekillerde temsil yolları aramış; bu yol- 
lar bazı dönemlerde yasal sınırların dışına çıkmış, bazı dönem- 
lerdeyse yasal siyasi partiler kanalıyla gerçekleştirilmeye çalı- 
şılmıştır. Cumhuriyet döneminin ilk büyük isyanı olan 1925 
Şeyh Sait İsyanı'yla başlayan silahlı mücadele yöntemi, irili 
ufaklı birçok kalkışmayla 1984 PKK isyanına kadar bir sürek- 
lilik arz etmektedir. Aynı zamanda 20. yüzyılın başında kuru- 
lan Kürt Teavün ve Terakki Cemiyeti, Kürt Teali Cemiyeti, He- 
vi Cemiyeti gibi ilk Kürt siyasal toplulukları da, günümüzde si- 


2 Asabiyyet, 14. yüzyılda yaşayan ünlü Müslüman düşünür İbn Haldun'un top- 
luluk kimliğini ifade etmek için kullandığı bir terimdir. İbn Haldun'un bu kav- 
ramı yaygın olarak “ortak çıkarın peşinde koşan ortak topluluk kimliği'ni ifade et- 
mek için kullanılır (Ibn Haldun, 2011). Ben de bu anlamda kullandım. 
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yasi parti olarak tezahür eden kuruluşlara kadar bir süreklilik 
göstermektedir. Yani denilebilir ki hem silahlı mücadele hem 
de yasal siyasi mücadele, 20. yüzyıl başındaki hareketlerden 
günümüze miras kalmıştır. 

Bu çalışma, Kürtleri temsil etme ve onların haklarını savun- 
ma amacıyla kurulmuş olan siyasi partilere; bilhassa Kürt ulu- 
sal kimliğinin inşa ve tahkim edilmesinde bu partilerin rolleri- 
ne odaklanmak üzere kaleme alınmıştır. Özel olarak odaklanı- 
lan dönem, PKK isyanının başladığı 1984 sonrası olacaktır. Ça- 
lışmanın temel iddiası, siyasi partilerin ulusal kimliğin inşa ve 
güçlendirilmesinde merkezi ve icracı bir işlev gördükleridir. 
Çalışma boyunca Kürt siyasi partileri örneğinde bu savı temel- 
lendirmeye çalışacağım. 

Çalışmanın başında kuramsal ve kavramsal çerçeve oluştu- 
rulacak, ulusal kimlik, siyasal temsiliyet ve siyasi parti kavram- 
ları çalışmadaki kullanım amaçları bağlamında kısaca açıkla- 
nacaktır. Devam eden bölümün başında Kürtlerin siyasal tem- 
siliyet mücadelelerinin yüz yıllık geçmişi kısaca anlatılacaktır. 
Bu bölümün esas konusunu, 1990'da Halkın Emek Partisi'yle 
(HEP) başlayıp günümüzde Halkların Demokratik Partisi'yle 
(HDP) devam etmekte olan siyasi partiler teşkil edecektir. Söz 
konusu siyasi partilerin, öncelikle, kronolojik bir izlek içeri- 
sinde tarihsel serüvenleri anlatılacak; sonrasında ise ideolojik 
ve politik bir değerlendirme yapılacaktır. Daha sonra da Kürt 
yasal siyasi partilerinin Kürt ulusal kimliğinin inşa ve tahkim 
edilmesinde oynadıkları roller, çeşitli metin, etkinlik ve başka 
göstergeler üzerinden incelenecektir. Bu bölümde, daha zengin 
malzeme sağlıyor olması nedeniyle 2000'li yıllara ve özellikle 
DTP ve BDP'nin etkinlik ve işlevlerine odaklanılacaktır. Kürt 
ulusal kimliğinin inşa ve tahkim edilmesi sürecinde siyasi par- 
tilerin işlevlerinin önem düzeyi, bu bölümde ele alınan örnek- 
lerden hareketle tespit edilecektir. Son bölümde ise çalışma bo- 
yunca ortaya konan örnek ve düşünceler öz bir biçimde yeni- 
den ifade edilecek ve bunların çalışmanın savlarıyla tutarlılığı- 
na dair bir değerlendirme yapılacaktır. 
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Ulusal Kimlik ve Siyasi Partiler 


Bir ulusun varlığını sürdürebilmesi için mensuplarının aidiyet 
duydukları ulusal kimliğin korunması ve sürekli tahkim edil- 
mesi gerekir.? Bu tahkimatın bazı evrensel yol ve araçları mev- 
cuttur. Ulus-devletlerde bu yollar ve araçlardan birkaçı şunlar- 
dir: Medya, ulusal bayramlar, ordu, eğitim kurumları vb. Bir 
ulus-devlette yaşayan azınlık gruplar, sayılan araçların büyük 
bir kısmından mahrum kalmaktadır. Özellikle medya ve eği- 
tim kurumları başta olmak üzere hemen bütün araçlar azınlı- 
ğın ulusal kimliğini aşındırarak onu asimile etmek için kulla- 
nılmaktadır. Azınlık gruplarsa, ulusal kimliklerini inşa ve mu- 
hafaza etmek için çeşitli yollara başvururlar. Ulusal kimliğin 
inşa aşamasında grubun entelektüellerinin önemli payı vardır. 
Milliyetçi düşünceler öncelikle entelektüel çevrelerde yaygınla- 
şır ve geliştirilir. Bu aşamanın araçları genellikle kulüpler, der- 
nekler ve cemiyetler gibi dar kapsamlı ve sınırlı katılımlı olu- 
şumlardır. Milliyetçi düşüncenin temel veçheleri bu oluşumlar 
aracılığıyla belirlendikten sonra ulusal bilincin kitlelere yayıl- 
ması için faaliyet gösterilir (Hroch, 2011: 50-51). Azınlık gru- 
bunun ulusal kimliği hâkim grup tarafından gayrimeşru sayıl- 
dığı için bu faaliyetler illegal olarak görülüp yasaklanmaya çalı- 
şılır. Bu durumda çoğu örnekte silahlı çatışma kaçınılmaz olur. 
Dolayısıyla, azınlık grubunun ulusal bilincinin yayılmasının te- 
mel yollarından biri silahlı hareketlerdir. Ulusal bilincin kitle- 
lere taşınmasının bir diğer önemli aracıysa siyasi partilerdir. Si- 


3 Ulusun birliğinin devam edebilmesi için ulusal kimliğin canlı tutulması ge- 
rekir; çünkü ulus inşa edilebildiği gibi belirli koşullarda ortadan da kalkabi- 
lir (Connor, 1972). Ulusun yok olmasını önlemenin yolu, ulusal kimliğin sü- 
rekli güçlendirilmesi, ulusal duyguların canlı tutulması, ulusal yükümlülükle- 
rin hatırlatılması ve ulusun üyelerinin rızalarının sürekli olarak yeniden üretil- 
mesine bağlıdır. Milliyetçilik çalışmalarının ilk ve en önemli isimlerinden biri 
olan Ernest Renan (1882), milliyetçiliğin her sabah yinelenen bir plebisit oldu- 
gunu dile getiren ünlü saptamasıyla ulusal kimliğin canlı tutulmasının önemi- 
ne vurgu yapmıştır. 

4 Baskın Oran'ın aktardığı sınıflandırmaya göre hukuki olarak azınlık sayılma- 
nın 5 temel şartı vardır: 1- Hâkim gruptan farklı olmak; 2- Sayısal olarak belli 
özellikleri koruyabilecek düzeyde olmak; 3- Ülkedeki başat grup olmamak; 4- 
Vatandaş olmak ve 5- Azınlık bilincine sahip olmak (Oran, 2001: 67-69). 


398 


yasi partilerin program ve tüzükleri, üyelik rejimleri ve seçim 
ve seçim dışı faaliyetleri, ulusal kimlik inşa ve güçlendirilmesi 
için aktif olarak kullanılabilir.” 

Siyasi partiler belli bir etnik grubun ulusal kimliğinin inşa 
edilmesinde, geliştirilmesinde, güçlendirilmesinde ve sürek- 
li canlı tutulmasında önemli roller oynarlar. Azınlık grupları- 
nı temsil eden partilere farklı adlandırmalar yapılıyor olmak- 
la birlikte yaygın olarak kullanılan kavram etnik parti kavramı- 
dir.® Etnik parti, en geniş haliyle, bir etnik grubun çıkarlarını 
gözeten ve onun için siyasi faaliyet yürüten siyasal kuruluşlar 
olarak tanımlanabilir.” 

Bu çalışmanın konusu olan yasal Kürt hareketinin kurum- 
ları, yani siyasi partiler, etnik parti kavramı çerçevesinde ele 
alınacaktır. Çalışmanın ilerleyen aşamalarında görüleceği gibi 


5 Maurice Duverger (1974), siyasi partileri en genel haliyle ikiye ayırır: Kitle 
partileri ve kadro partileri. Kitle partileri, gevşek üyelik rejimlerine sahiptir- 
ler; gelirlerini üyelerinden elde ederler ve siyaseten radikal değil, ılımlı çizgi 
izlemeyi tercih ederler. Kadro partileri ise sıkı üyelik politikasına sahiptirler; 
üye olacak kişi çeşitli yeterlilik ve güvenlik aşamalarından geçmek durumun- 
dadır. Kadro partilerinin gelir kaynakları üyeler değil —iş çevreleri gibi— başka 
kaynaklardır. Azınlık gruplarını temsil eden / etme iddiasında olan siyasi par- 
tiler çoğunlukla kadro partileridir; zira esas amaçları büyümek ve seçim başa- 
nsı kazanmaktan çok temsil ettikleri grubun ulusal kimliğini inşa ve —sonra- 
sında— tahkim etmektir. 


6 Bu kategorideki partiler için Anwen Elias (2009) azınlık milliyetçi partiler, Mi- 
chael Hope (2007) azınlık temelli partiler, Michael Keating (2002) ise azınlık 
partileri isimlerini kullanmaktadır. 

7 Etnik partiler, çeşitli yazarlar tarafından farklı ölçütlerle tanımlanmaktadırlar. 
Örneğin etnisite çalışmalarının önemli ismi Donald Horowitz, Ethnic Groups 
in Conflicts isimli ünlü çalışmasında etnik partiyi, aldığı desteğin demografik 
dağılımına göre tanımlar. Ona göre bir siyasi partinin aldığı desteğin ezici ço- 
gunlugu belli bir etnik gruptan geliyorsa o parti etnik parti olarak tanımlana- 
bilir (Horowitz, 1985). Ancak Horowitz'in bu tanımlamasına çeşitli itirazlar ve 
katkılar yapılmıştır. Örneğin Kanchan Chandra (2004), bu tanımın, partinin 
aldığı ilk desteği açıklayamadığını, etnik parti olmanın esas ölçütünün parti- 
nin programının ve faaliyetlerinin belli bir etnik grubun çıkarlarını gözetmesi 
olduğunu öne sürmüştür. Bu iki ölçütün yanı sıra Van Cott (2005), partilerin 
üye ve yöneticilerinin etnik kimliklerini; Sonia Alonso (2005) ise partinin tem- 
sil ettiği grubun yaşadığı yerde homojenlik sağlama gibi maksimalist hedefle- 
ri olmasını temel ölçütler arasında görmüşlerdir. Aslında bu ölçütlerin hiçbiri 
birbirini tamamen dışlamamaktadır. Yani her bir yazar, bir diğerinin ölçütünü 
de kabul edebilir; esas ayrım, hangi ölçütün ana, hangisinin tali olarak görül- 
düğü meselesindedir. 
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söz konusu siyasi partiler, destek tabanı, üye ve yönetici profi- 
li, program ve bölgesellik gibi ölçütler açısından etnik parti ta- 
nimina uymaktadir.® 


Yasal Siyaset Alaninda Kirt Hareketi 


Türkiye'de, resmi olarak azınlık sayilmamakla birlikte, hâkim 
gruptan farklı kimliğe sahip en büyük grup Kürtlerdir.? Kürt 
kimliği, Türkiye Cumhuriyeti'nin kuruluşundan beri hukuki ve 
siyasi sistemin dışına çıkarılmış ve asimile edilmeye çalışılmıştır. 

Kürtlerin siyasal örgütlenmeye gitmelerinin tarihi, Türki- 
ye Cumhuriyeti'nin kuruluşunun öncesine uzanır. Araların- 
da Kürt Teavün ve Terakki Cemiyeti (KTTC), Kürdistan Tea- 
li Cemiyeti (KTC) ve Hevi Cemiyeti'nin de bulunduğu ilk res- 
mi örgütlenmeler, 1908 Devrimi'nin hemen sonrasına tekabül 
eder. 1908'de kurulan KTTC, ilk resmi Kürt örgütlenmesi ola- 
rak kabul edilir Jwadieh, 1999: 200).'° Bu dönemde kurulan 
bir başka cemiyet olan KTC Kürt ulusal kimliğinin gelişmesine 
ve ulusal bilincin yayılmasına KTTC'ye göre daha fazla önem 
vermiştir (Kaya, 2013: 73). Bir diğer Kürt örgütlenmesi, İstan- 
bul'da üniversitede okuyan Kürt öğrenciler tarafından kurulan 
Hevi (Umut) Cemiyeti’dir.'’ Türkiye Cumhuriyeti'nin kurul- 


8 Diğer yandan, Kürt yasal siyasi hareketinin 2002'de DEHAP, 2005'te DTP ve 
son olarak 2013'te HDP'yle yaptığı Türkiyelileşme hamle ve çabalarının yad- 
sındığı yönünde bir algının ortaya çıkmaması şunu belirtmek gerekir ki; bu 
çalışma boyunca etnik parti kavramı kısıtlayıcı ve dışlayıcı çağrışımıyla değil, 
partilerin bir ulusal grupla olan bağlantılarını işaret eden olgusal ve siyaseten 
nötr anlamıyla kullanılmaktadır. 


9 Bu çalışmanın 4. dipnotunda hukuki olarak azınlık sayılmanın 5 şartı belirtil- 
misti: Farklılık, Sayı, Başat Olmama, Vatandaşlık ve Azınlık Bilinci. Kürtler bu 
şartların hepsini sağlamalarına karşın ne hukuki olarak azınlık sayılmaktadır- 
lar ne de kendileri bu statüyü benimsemiştir. Kürtler, kendilerinin azınlık de- 
gil, asli kurucu unsur olarak görülmesini talep etmektedirler. 


10 Bu cemiyetin kurucuları arasında Osmanlı'daki merkezileşme hareketlerine en 
sert karşı çıkışı göstermiş olan Bedirhan ailesine mensup olan Emin Ali Bedir- 
han; Osmanlı diplomatı olan Şerif Paşa ve 1880'de ayrılıkçı bir isyana önderlik 
etmiş olan Şeyh Ubeydullah'ın oğlu Nehrili Abdülkadir Bey de vardı (Bruines- 
sen, 2010). 


11 Bu konuda daha ayrıntılı bilgi için bkz. (Bajalan, 2010; Bruinessen, 2010; Ro- 
mano, 2006; Kutschera, 2001). 
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masından önce faaliyet gösteren Kürt siyasal örgütlenmelerinin 
Kürt ulusal kimliğinin oluşmasında ve ulusal bilincin yayılma- 
sında önemli etkileri olmuştur. 

Osmanlı Devleti'nin dağılmasından sonra Anadolu'yu işgal 
eden devletlere karşı verilen savaş sonucunda işgal sona erdi ve 
yeni bir siyasal iktidar tesis edildi; 1923'te Türkiye Cumhuriye- 
ti kuruldu. Yeni cumhuriyetin siyasal ajandasında Kürt kimli- 
ginin inkârı ve asimile edilmesi de vardı. Devletin kurulmasın- 
dan kısa süre sonra uygulanmaya başlanan bastırma ve asimi- 
lasyon politikası, kaçınılmaz olarak Kürt entelektüeller ve si- 
yasal aktivistler arasında bir tepki doğurdu. Kürt kimliği siya- 
sal alandan dışlandığı ve yasal olarak tanınmadığı için bu dö- 
nemdeki örgütlenmeler illegal örgütlenmeler olmak durumun- 
daydı. 1925'te Şeyh Sait İsyanı'nı örgütleyen Azadi örgütü; Ağ- 
rı İsyanı'nı örgütleyen Hoybun (Xoybun) Cemiyeti, Cumhuri- 
yet döneminin ilk Kürt örgütlenmeleri sayılmaktadır ve her iki- 
si de illegaldir (Romano, 2006; Kaya, 2013). 

Çıkardıkları isyanlar devlet tarafından sert şekilde bastırı- 
lan Kürtler, hem eylem hem de örgütlenme açısından uzun yıl- 
lar sürecek olan bir sessizlik dönemine girdiler.'? 1940'lar ve 
50'lerde küçük hareketlenmeler olmakla birlikte, 1950'lerin 
sonlarına kadar sürdüğü söylenebilecek sessizlik dönemi, 27 
Mayıs 1960 darbesinden sonra, 1961 Anayasası'nın sağladığı 
görece demokratik siyasal ortamda sona erdi.” 

Kürtlerin içerisinde örgütlendikleri ilk yasal siyasi parti 1961 
yılında kurulmuş olan Türkiye İşçi Partisi'dir (TİP). İstanbul ve 
Ankara gibi büyük şehirlerde okuyan genç Kürt aydınları TİP 
içerisinde yer alarak, partinin Kürt sorununa yönelik ilgisini 
arttırdılar. TİP, yayınları ve faaliyetlerinde Kürt halkının varlı- 


12 1938 Dersim İsyanı'nın milliyetçi bir Kürt isyanı olup olmadığıyla ilgili tar- 
tışmalar vardır. Bu nedenle söz konusu sessizlik döneminin 1930 Ağrı İsya- 
nı'ndan sonra mı yoksa 1938 Dersim İsyanı'ndan sonra mı başladığı tartışma 
konusudur. 

13 1938-1960 arasındaki küçük hareketlenmeler yaşandı ancak hiçbiri dikkate 
değer bir etki yaratamadılar. Bunların başında 1948'de çıkan Dicle Kaynağı ga- 
zetesi gelir. Bu gazetede özellikle Doğu'daki yoksulluğa vurgu yapılır (Oran, 
2008: 876). 
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ğından, Doğu ve Güneydoğu Anadolu bölgelerinin ekonomik 
geri kalmışlığından ve halkın yoksulluğundan söz ediyordu 
(Kutschera, 2001: 395).'4 1960'lı yıllarda TİP'ten ayrı olarak da 
Kürt hareketinin parti örgütlenmeleri mevcuttu ancak hepsi il- 
legaldi. Türkiye Kürdistanı Demokrat Partisi (TKDP) bunların 
en çok bilinenidir. TKDP, Irak Kürdistanı'nın bağımsızlığı için 
mücadele eden Molla Mustafa Barzani'nin KDP'sine (Kürdistan 
Demokrat Partisi) yakındı. 

1970'li yıllara gelindiğinde Kürt hareketi örgütlenme potan- 
siyelini arttırdı ve çok sayıda örgüt kuruldu. Bunlar arasında 
en çok dikkat çekenler Devrimci Doğu Kültür Ocakları (DD- 
KO), Rizgari, Kawa ve Kürdistan Sosyalist Partisi'ydi (KSP). İl- 
legal bir parti olmakla birlikte oldukça ciddi bir başarı yakala- 
yan KSP'nin desteklediği Mehdi Zana, bağımsız olarak girdiği 
seçimde Diyarbakır belediye başkanı seçildi. 

1960 ve 1970'lerde kurulan Kürt örgütleri, Kürt ulusal kim- 
liğinin kurulmasında çok önemli roller oynamıştır. DDKO gibi 
örgütler, Kürtlerin Ortadoğu'nun en eski halklarından biri ol- 
duğunu, Türkiye'nin Kürt bölgesinde sömürgeci bir konumda 
bulunduğunu ve 19. yüzyılda Kürt aşiret beyleri ve din adamla- 
rı tarafından yönlendirilen isyanların milliyetçi isyanlar alarak 
görülmesi gerektiğini söylüyorlardı (Bozarslan, 2005: 59). Riz- 
gari ve Özgürlük Yolu gibi dergilerde Kürt tarihi ve kültürüyle 
ilgili yazılar yayınlanıyordu. Dünyadaki siyasal durum ve Tür- 
kiye'nin siyasal atmosferi nedeniyle 1960'lardan sonra kurulan 
Kürt örgütlerinin hemen hepsi sol-sosyalist politik ve ideolo- 
jik yapıya sahip örgütlerdi. Sosyalizmin eşitlikçi öğretisi, ezilen 
Kürt ulusunun eşitlik ve özgürlük talepleri için teorik bir çerçe- 
ve ve toplumsal meşruiyet sağlıyordu. Bu dönemde oluşan sol 
düşünce, o zamandan sonra kurulan hemen hemen bütün Kürt 
örgütlenmelerini ideolojik ve siyasi olarak etkiledi. 

Türkiye'deki Kürt hareketinin seyrini keskin şekilde belirle- 
yecek örgüt ise 1978 yılında kurulan illegal Kürdistan İşçi Par- 
tisi'dir (Partiya Karkerén Kurdistan - PKK). 27 Kasım 1978'de 


14 TİP, dördüncü kongresinin raporunda Kürt meselesiyle ilgili yazılanlar nede- 
niyle 1971 yılında Anayasa Mahkemesi tarafından kapatıldı. 
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Abdullah Öcalan öncülüğündeki bir grup tarafından kuru- 
lan PKK, esas olarak 12 Eylül 1980 darbesinden sonra güçlen- 
di ve Kürt hareketinin neredeyse tek aktörü haline geldi. PKK, 
Kürt ulusal kimliğinin inşasında çok önemli bir yere sahiptir. 
1960'larda canlanmaya başlayan Kürt milliyetçi hareketinin 12 
Eylül darbesiyle çok sert şekilde bastırılması, Kürt kimliği ve 
kültürü üzerindeki baskıların arttırılması PKK için uygun bir 
zemin yaratmıştı. PKK, şiddet yoluyla Kürt halkında ulusal bi- 
linci canlandırma yöntemini kullanıyordu; tek başına bu şiddet 
olmasa bile devletin cevap olarak sivil halka uyguladığı baskı- 
lar ulusal bilincin canlanmasında çok etkili oldu. 

PKK illegal ve silahlı bir örgüt olduğu için siyasal faaliyet ala- 
nı sınırlıydı; dolayısıyla Kürt ulusal hareketinin geniş kitlelere 
ulaşması ve -daha dar bir çevrenin arzusu olarak- silahlı müca- 
deleye alternatif olabileceği düşüncesiyle legal siyasi mecrala- 
ra ihtiyaç duyuluyordu: Bu mecra siyasi partiydi. PKK isyanın- 
dan sonra kurulan ilk Kürt yasal siyasi partisi, 1990'da kurulan 
Halkın Emek Partisi (HEP) oldu. HEP, Sosyal Demokrat Halkçı 
Parti (SHP) listelerinden seçilen parlamenterler tarafından ku- 
ruldu. 1991 genel seçimlerinde SHP'yle ittifak yapan HEP, bu 
partinin listelerinden adaylar göstererek TBMM'ye girdi. HEP 
milletvekili Leyla Zana'nın milletvekilliği yemininin ardından 
Kürtçe kurduğu bir cümle ve diğer bazı vekillerin, yeminin dış- 
layıcılığıyla ilgili yaptıkları konuşmalar HEP'in kapatılması için 
gerekçe yapıldı ve parti 14 Eylül 1993'te Anayasa Mahkemesi 
tarafından kapatıldı. HEP'in kapatılmasından!’ sonra Kürt ya- 
sal siyasi hareketinin’ temsilcisi olarak faaliyet gösteren siyasi 
partiler şunlar oldu: Demokrasi Partisi (DEP), Halkın Demok- 
rasi Partisi (HADEP), Demokratik Halk Partisi (DEHAP), 7 
Demokratik Toplum Partisi (DTP), Barış ve Demokrasi Parti- 


15 HEP'in kapatılma ihtimaline karşı 25 Haziran 1992'de kurulmuş olan Özgür- 
lük ve Demokrasi Partisi de (ÖZDEP) 23 Kasım 1993 tarihinde Anayasa Mah- 
kemesi tarafından kapatılmıştır (Bianet, 2009). 

16 Kürt Yasal Siyasi Hareketi, çalışmanın bundan sonraki kısmında kısaca Hare- 
ket olarak adlandırılacaktır. 

17 DEHAP-DTP arası dönemde yedek parti olarak kurulmuş olan ancak hiçbir za- 
man faal siyasete katılmayan Özgür Parti 2007'de kendini feshetmiştir. 
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si (BDP), Halkların Demokratik Partisi (HDP) ve Demokratik 
Bölgeler Partisi (DBP). 


Yasal Siyasetin İnşası: SHP ve HEP Dönemi 


Türkiye'de siyasal hayatı her açıdan etkileyen 12 Eylül 1980 
darbesi, Kürtlerin üzerindeki baskıyı da olağanüstü derecede 
arttırdı. Yalnızca siyasetin içinde yer alanlara değil, tüm Kürt 
yurttaşlara yönelen bu baskılar Kürtler arasında tepkisel örgüt- 
lülüğün ve şiddetin ortaya çıkmasının nedenidir. 1984'te dev- 
lete yönelik ilk silahlı eylemini yapan PKK, 12 Eylül'ün baskı- 
cı yöntemleri nedeniyle örgütlenme ve büyüme imkânı buldu. 
Fakat silahlı örgütler tarafından yürütülen faaliyetler her ne ka- 
dar ulusal bilincin canlandırılması ve kitlelerin mobilize edil- 
mesi açısından önemli işlev görseler de bu örgütlerin kitlelerle 
buluşması ve faaliyet yürütmesinin imkânları sınırlıdır. Silahlı 
örgütlerle halk arasında ilişki doğrudan kurulamadığı için ya- 
sal zeminde faaliyet gösterecek kuruluşlara ihtiyaç vardır. PKK, 
1984'ten sonra yaptığı eylemlerle kısa sürede adını duyurmuş 
ve Kürt ulusal bilincini harekete geçirmişti (Bruinessen, 1988). 
Bu hareketlenme bir süre sonra yasal siyasi zeminde temsiliyet 
ihtiyacını doğuracaktı. Hareket'in ilk siyasi partisi olan HEP, iş- 
te böyle bir ihtiyaca karşılık olarak ortaya çıktı. 

HEP, Türkiye'deki sosyal demokrat partilerden biri olan 
SHP'nin içinden doğan bir partidir. SHP içinde siyaset yapan 
Kürt milletvekilleri, 14-15 Ekim 1989'da Paris'te Paris Kürt 
Enstitüsü tarafından düzenlenen Kürt sorunu konulu bir kon- 
feransa katıldılar. Bu katılım parti içinde büyük tepki yarat- 
tı ve bu vekillerin cezalandırılması yolunda talepler dile geti- 
rildi. Tepki gösterenlerin bir kısmı uyarı cezasıyla yetinilmesi 
gerektiğini savunurken diğer bir kısmı bu vekillerin ihraç edil- 
mesi gerektiğini söylüyordu. Tartışmaların sonucunda ihraççı- 
lar galip geldi ve konferansa katılan 7 milletvekili 17 Kasım'da 
SHP'den ihraç edildi, bazı milletvekilleri de ihraçlara tepki gös- 
tererek partiden istifa ettiler. SHP'den ihraç edilenler ve bu- 
nu protesto ederek istifa edenler, kuruluş dilekçesini İçişle- 
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ri Bakanlığı'na vererek 7 Ocak 1990'da HEP'i resmen kurdular 
(Watts, 1999: 640-643). 

HEP, genellikle bir Kürt partisi olarak bilinmekle birlikte sol/ 
sosyal demokrat yanı ağır basan bir partiydi. Partinin progra- 
mı bir etnik grubun çıkarlarını gözetmekten çok, sol bir par- 
ti programı niteliğindeydi. Programda Türkiye'deki gelir dağı- 
lımının adaletsizliğine dikkat çekiliyor ve Türkiye siyasetinin 
ırkçı ve dinci yapısı eleştiriliyordu. İdam cezasının kaldırılma- 
sı ve asimilasyonun suç olarak kabul edilmesi gerektiği vurgu- 
lanıyordu. Programda Kürt sorununa da bir kısım ayrılmıştı ve 
bu kısımda halkların kendi kaderini tayin etme hakkının ko- 
şulsuz kabul edilmesi gerektiği söylenerek sorunun İnsan Hak- 
ları Evrensel Beyannamesi ile Helsinki Nihai Senedi çerçevesin- 
de çözülmesi isteniyordu (HEP Programı, 1990). 

HEP, sosyal demokrat bir parti görünümü verse de Kürt so- 
rununun bir parti programında doğrudan tanınıyor ve eleştiri- 
liyor olması Türkiye siyaseti açısından TİP'ten beri görülme- 
miş bir şeydi ve 12 Eylül düzeni açısından kabul edilemezdi. 
1991'de HEP milletvekillerinin dokunulmazlığının kalkması 
için TBMM'ye fezleke gönderildi. 

Diğer taraftan, her ne kadar önemli ölçüde PKK'nin öna- 
yak olduğu ulusal kimlik canlanması ortamında kurulmuş ve 
onunla aynı tabana sahip bir parti olsa da, HEP'in PKK'yle doğ- 
rudan bir bağı yoktu; hatta kuruluş aşamasında PKK ve lideri 
Abdullah Öcalan tarafından şüpheyle karşılandığı bilinmekte- 
dir. Nitekim Öcalan 1993'te yaptığı bir konuşmasında bu şüp- 
heyi şöyle dile getirmiştir (Demir, 2005: 30): 


HEP'in oluşum öyküsü biraz karışıktır. Kürt kökenli milletve- 
killeri SHP içinde cılız bir muhalefet yapmak istediler. İnönü 
çok şoven bir tavırla onları dışladı. Birincisi böyle bir kökeni 
var. İkincisi, Özal SHP'yi zayıf düşürmek için biraz yeşil ışık 
yaktı ve devlet desteği vermeye yöneldi. Bir de siyasi bir boş- 
luk vardı. Bizim etkinliğimiz, ucuza kullanmak isteyen çevre- 
ler teşekkül etti. Yani işbirlikçi bir Kürt partisi kurulmak is- 
tendi. İşte HEP burada oturtulmak istendi. Biz bu temelde ba- 


405 


zı müdahaleler yapmayı düşündük. Öyle “Bizim partimizdir, 
PKK'nin partisidir” diye ele almadık. Ama bizim siyasi taba- 
na oturuyordu. Dolayısıyla biz ilgisiz kalmadık, el attık. El at- 
ma nedir? Yani ilgilenmeye çalıştık, içine girdik, dışına çıktık, 
eleştirdik, destekledik. Sonuç, SHP ile yaptıkları seçim ittifakı 
doğdu. Onu destekleme durumunda kaldık. 


Öcalan'ın sözleri, yaygın kabulün aksine HEP'in PKK güdü- 
münde kurulmuş ve o yönde siyaset yapan bir parti olmadığını; 
aksine bağımsız çizgisi nedeniyle PKK tarafından bile şüpheyle 
karşılandığını göstermektedir. HEP'in daha radikal ve buna pa- 
ralel olarak PKK yanlısı bir çizgiye yaklaşacağı moment, 1991 
genel seçimleridir. HEP, içinden doğmuş olduğu SHP'yle ittifak 
yaparak bu partinin çatısı altında seçime girdi. Seçim sonucun- 
da HEP kontenjanından 22 kişi TBMM'ye girmeyi başardı. Ye- 
ni seçilmiş olan HEP milletvekillerinin dahliyle seçimden he- 
men sonra yaşanan yemin krizi, Kürt yasal siyasetinin radikal- 
leşmesine ve Demokrasi Partisi'nin doğmasına giden yolu açtı. 


Yasal Kürt Siyasetinin Radikalleşmesi: 
DEP ve HADEP 


1991 genel seçimlerine SHP'yle ittifak yaparak giren HEP, SHP 
listelerinden 22 vekili TBMM'ye soktu. Bu milletvekillerinden 
ikisi Leyla Zana ve Hatip Dicle'ydi. Leyla Zana, milletvekili ye- 
mini etmek üzere kürsüye çıktığında, yeminden sonra “Min vê 
sondé ji bo gelê Kurd ü gelê Tirk xwend (Bu yemini Türk ve Kürt 
halkları için okudum)” dedi. Hatip Dicle ise yeminden ön- 
ce “Ben ve arkadaşlarım bu yemini anayasanın baskısı altında 
okuyoruz” diyerek partisinin milletvekili yeminine dair tavrını 
ortaya koydu." Zana ve Dicle'nin çıkışları, Hareket için dönüm 
noktalarından biridir. Bu çıkışlar hem TBMM'de ve medyada 
büyük tepki gördü; hem de HEP için sonun başlangıcı oldu. 
Partiye kapatma davası açıldı ve HEP, 1993'te Anayasa Mahke- 


18 Hatip Dicle ve Leyla Zana'nın çıkışları Kürt siyasi hareketi için olduğu gibi 
Kürt toplumu için de dönüm noktalarından biridir. Özellikle Leyla Zana, o 
günden sonra bir simge haline gelmiş, kendisi için şarkılar yazılmıştır. 
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mesi tarafından kapatıldı. HEP milletvekilleri, HEP'in kapatil- 
ma ihtimaline karşı kurulmuş olan DEP'e geçtiler. 

DEP, HEP'e göre daha radikal bir çizgideydi; milletvekille- 
ri Kürt sorunundan daha yüksek sesle bahsediyorlardı (Watts, 
1999: 638). Partinin başkanı olan Hatip Dicle, yaptığı bir ko- 
nuşmada PKK'nin haklı ve meşru olduğunu söyledi (Yurtsever, 
1992). DEP'in radikal çizgisi, partiyi ve milletvekillerini kısa 
sürede hedef haline getirdi. Daha önce HEP milletvekilleri için 
hazırlanan ancak işleme sokulmayan dokunulmazlık fezleke- 
leri tekrar gündeme getirildi. DEP'e geçen bütün HEP'liler için 
fezleke hazırlanmıştı, yedi vekilin dokunulmazlığı kaldırıldı. 
DEP milletvekilleri TBMM'nin bahçesinde polisler tarafından 
cebirle gözaltına alındılar. Milletvekillerinin onurunu kırmaya 
dönük gözaltı görüntüleri büyük infial yarattı. DEP, 1994 Ha- 
ziranı'nda Anayasa Mahkemesi tarafından kapatıldı. 

DEP, Hareket'in en kısa süre faaliyet gösteren partilerinden bi- 
ri olmasına rağmen en etkili olanlarından biridir. Özellikle Leyla 
Zana'nın TBMM kürsüsünde Kürtçe konuşması ve partinin mil- 
letvekillerinin TBMM bahçesinde yaka paça gözaltına alınmala- 
rı Kürt sorununun yurt içinde ve dışında geniş çevrelerin dikka- 
tini çekmesine yol açtı. O zamana kadar Türkiye'nin batı bölge- 
lerinde yaşayanlar için mesele bir terör olayı olarak aksettirili- 
yor, kimlik boyutu gözden kaçırılıyordu. Hem devlet hem de ana 
akım medya PKK'yi tek amacı terör ve bölücülük olan bir şiddet 
örgütü olarak gösteriyor, siyasetle ilişkisini özenle saklamaya ça- 
lışıyordu. Leyla Zana'nın Kürtçe konuşması sorunun kimlik bo- 
yutunu özellikle ülke içinde görünür hale getirdi; DEP'lilerin gö- 
zaltına alınma biçimleri ise demokrasi ve insan hakları konusun- 
da dünya kamuoyunun dikkatini çekti (Kaya, 2013: 88). 

HEP ve DEP, Kürt ulusal bilincinin yeniden canlanması ve 
Kürtlerin ulusal talepler doğrultusunda mobilize edilmeleri ko- 
nusunda önemli bir rol oynadı. Bu partiler, PKK'nin kitlelere 
ulaşma konusunda yaşadığı sınırlılıkları aşarak kitlelerle doğ- 
rudan bağ kurup onları örgütlemeyi başardı. Hareket'in bu ilk 
iki partisi, Kürt sorununun hem ülke içinde hem de dünya ka- 
muoyu nezdinde görünür hale gelmesinin önünü açtı. 
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DEP'e kapatılma davası açılması nedeniyle yedek parti ola- 
rak kurulmuş olan HADEP, DEP'in kapatılması üzerine 1994'te 
Hareket'in yeni partisi olarak faaliyete başladı. HADEP, 1994- 
2003 arasında aktif kalarak Hareket'in bugüne kadar en uzun 
süre kapatılmadan duran siyasi partisi olma özelliğine sahiptir. 

HADEP, Kürt sorununun yaygın olarak görünürlük, PKK ile 
devlet arasındaki çatışmaların ise yoğunluk kazandığı bir dö- 
nemde siyasi hayatına başladı. HADEP, selefleri gibi progra- 
mında Kürt sorununa önemli bir yer vermişti. Programda dev- 
letin Kürt sorununu tanıması gerektiği, sorunun şiddet yoluyla 
değil demokratikleşmeyle çözülebileceği belirtiliyordu. Ayrıca, 
sorunun çözümü için asimilasyoncu politikalara son verilmesi- 
nin ve yerel yönetimlerin güçlendirilmesinin şart olduğu vur- 
gulanıyordu (HADEP Programı, 1994). 

HADEP, 1995 genel seçimlerine parti olarak girdi ve büyük 
bir kısmı Kürtlerin yoğun yaşadığı yerler olmak üzere % 4,17 
oy aldı; ancak 96 10'luk seçim barajı yüzünden parlamentoya 
giremedi. HADEP'in aldığı oy oranı, Kürtlerin bu partiye dik- 
kate değer ölçüde destek verdiğini gösteriyordu. HADEP, Ha- 
reket'in seçimlere kendi adıyla giren ilk partisiydi. HEP, 1991 
genel seçimlerinde SHP çatısı altında girmiş, DEP ise 1994 ye- 
rel seçimlerini boykot etmişti. ? 

HADEP, DEP'in radikalizmini miras almıştı ve PKK'yle olan 
ilişkisini zaman zaman dışa vurmaktan geri durmuyordu. Par- 
tinin mitinglerinde, seçim çalışmalarında ve kongrelerinde sık 
sik PKK ve Ocalan lehine sloganlar atılıyor ve PKK bayrakları 
ile Öcalan posterleri açılıyordu. Bu örneklerden en dikkat çeki- 
ci olanı 1996 yılındaki parti kongresinde yaşanmıştır. Kongre- 
de salondaki Türkiye bayrağı indirilerek yerine PKK bayrağı ve 
Ocalan posteri asıldı. Bu durum, medyanın da yönlendirmesiy- 
le Türk kamuoyunda büyük tepki yarattı. Tepki kamuoyuyla 
sınırlı kalmadı, parti yöneticilerine davalar açıldı. 16 partili fai- 
li meçhul cinayetlerde hayatını kaybetti, partiye kapatma dava- 
sı açıldı (Barkey, 1998: 135). HADEP kongresinde yaşananlar 


19 DEP'in 1994 seçimlerini boykot etmesi, partinin PKK'yle olan organik bağının bir 
kanıtı sayıldı; zira DEP'in seçimleri boykot etmesi gerektiğini Öcalan söylemişti. 
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Türk kamuoyunda tepkiye yol açsa da Kürtler nezdinde fark- 
lı bir anlam taşıyordu. Bu tür olaylar Kürtlerde ulusal bilincin 
artmasına ve PKK ile siyasal partilere olan desteğin artmasına 
neden oluyordu. PKK, ulusal canlanmanın motoru, Ocalan ise 
bu canlanmanın önderi kabul edildiğinden Kürt ulusal kimliği- 
nin güçlenmesinde de etkileri büyüktü. 

HEP ve özellikle DEP gibi HADEP de PKK'yle aynı destek ta- 
banına ve ideolojik/politik yönelimlere sahipti. Bu durum, ya- 
sal ve yasa dışı siyaset arasındaki ilişki ve geçişkenlikleri müm- 
kün, hatta zorunlu kılıyordu. HADEP yöneticileri de özellik- 
le tabanda olan geçişkenliği reddetmiyorlardı. Bu konuda bir 
parti yöneticisi şöyle bir ifade kullanmıştır: “Eğer PKK tarafın- 
dan etkilenmiş bir kişi benim partime oy verirse ona verme di- 
yemem. Hiçbir siyasi parti kendisine verilen oyu reddetmez” 
(Barkey, 1998: 135). 

HADEP'i destekleyen insanların büyük bir kısmı, PKK'nin 
silahlı faaliyetlerinden ve bu faaliyetlerin arkasında yatan talep- 
lerden etkilenerek ulusal bilinçleri artmış insanlardı ve HADEP 
ile PKK arasındaki siyasi yakınlığın farkındaydılar. HADEP ge- 
nel başkan yardımcısı Osman Özçelik de bu bağı reddetmiyor 
ancak yasal olanla yasadışı olan arasındaki ayrımın önemli ol- 
duğunu; PKK ile amaç birliklerinin bulunduğunu, ancak ken- 
dilerinin bir siyasi parti olduğunu ve öyle görülmek istedikleri- 
ni belirtiyordu (Barkey, 1998: 136). 

HADEP, 1999'da yapılan yerel ve genel seçimlere girdi ve ba- 
sari kazandı. Genel seçimde oylarını 1995'e göre arttırarak % 
4,75'e çıkardı. Yerel seçimlerde ise biri büyükşehir, 6'sı il ol- 
mak üzere toplam 37 belediye başkanlığı kazandı (Kaya, 2013: 
91). Bu belediyeler, Hareket'in bir partisinin kendi adıyla girip 
kazandığı ilk belediyelerdi. 

HADEP'in seçim başarısı kazandığı 1999 yılında Kürt hare- 
ketinin siyasi doğrultusunda önemli bir kırılmaya yol açacak 
bir gelişme yaşandı. PKK'nin kurucu lideri Abdullah Öcalan 15 
Şubat 1999'da Kenya'da yakalanarak Türkiyeli yetkililere tes- 
lim edildi ve Türkiye'ye getirildi. Öcalan'ın yakalanması Hare- 
ket için yeni bir dönemin başlangıcıydı. 
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Kürt Yasal Siyasi Hareketinde 
Türkiyelileşme Çabaları: DEHAP, DTP, BDP 


Abdullah Öcalan yakalandıktan sonra kısa süre içinde yargıla- 
nıp idama mahküm edildi; fakat TBMM tarafından Avrupa Bir- 
liği düzenlemeleri çerçevesinde çıkarılan bir yasayla idam ceza- 
sı Türk Ceza Kanunu'ndan çıkarılınca, Öcalan'ın cezası ömür 
boyu hapse çevrildi. Öcalan cezaevine girdikten sonra PKK'ye 
ateşkes çağrısı yaptı, bu çağrı PKK tarafından yerine getirildi. 
Ocalan, PKK'nin ateşkes ilan etmesini sağlamakla kalmadı, ör- 
gütün doğrultusunun artık bağımsız bir Kürdistan devleti kur- 
mak değil, Türkiye'nin demokratikleşmesi ve bu demokratik- 
leşme yoluyla Kürtlerin kültürel ve siyasi haklarına kavuşma- 
sı olduğunu ilan etti. Bu model, Öcalan tarafından Demokratik 
Cumhuriyet olarak adlandırılmıştı. Kürt hareketinin esas ak- 
törü olan PKK'nin ayrılıkçılıktan vazgeçmesi ve Türkiyeli çö- 
züm arayışları, Hareket'te de çeşitli dönüşümler yaşanmasına 
neden oldu. 

1999'dan sonra Hareket'in siyaset yapma biçimini ve temel 
yönelimlerini etkileyen bir başka gelişme de, Avrupa Birliği'ne 
üyelik sürecinde Türkiye'nin yaptığı demokratik reformlardı. 
Çıkarılan yasalarla Kürtlere kısmi kültürel haklar verildi, in- 
san hakları ihlallerinin ağır cezai yaptırımlara çarptırılmasına 
dair yasalar çıkarıldı, insan hakları ihlalleri azaldı. 1994’ten be- 
ri cezaevinde bulunan Kürt siyasetçiler serbest bırakıldı (Tez- 
cür, 2010: 779). 


Demokratik Halk Partisi (DEHAP) 


1997'de HADEP'in yedeği olarak kurulan DEHAP, 1999'dan 
sonra Hareket'in yeni yönelimlerine göre şekillendi. DEHAP'ın 
programı, Hareket'in yeni siyasi doğrultusunun bir manifes- 
tosu gibiydi. Programda Türk ve Kürt halklarının işgale kar- 
şı birlikte direndiğinden bahsediliyor ve dış politika bölümü- 
nün başlığında M. Kemal Atatürk'e gönderme yapılarak “Ülke- 
de Barış Dünyada Barış” sözü yer alıyordu (DEHAP Programı, 
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2003: 12-14).2 Programda “Kürt sorununun çağdaş, evrensel, 
uluslar üstü hukuk ilkelerine uygun olarak eşit, anayasal yurt- 
taşlık temelinde çözülmesi gerektiği” belirtiliyordu (DEHAP 
Programı, 2003: 16). DEHAP programında Türkiyelileşme ça- 
balarının yanı sıra hak taleplerinde de bir ilerleme göze çarpı- 
yordu. Örneğin Hareket'in daha önceki partilerinin program- 
larında yer almayan anadilde eğitim talebi, DEHAP'ın progra- 
mında kendisine yer bulmuştu. Kürt bölgesinin ekonomik az- 
gelişmişliğine özel vurgu yapılıyor ve bu durumun giderilmesi 
için önlemler alınması gerektiği vurgulaniyordu.”' Zorunlu gö- 
çün olumsuz etkilerinin giderilmesi için çalışmaların yapılaca- 
ğı ve yerel yönetimlerin güçlendirileceği programın diğer dik- 
kat çekici başlıklarıydı. 

Türkiyelileşme perspektifiyle siyaset yapmaya başlayan Ha- 
reket, 2002 genel seçimlerinde tarihinin en yüksek oy oranına 
ulaştı. DEHAP parti olarak girdiği seçimde % 6,14 oy aldı (Kaya, 
2013: 92). Seçim barajı yüzünden TBMM'ye giremese de bu ba- 
şarı, Hareket'in güçlenmesi ve meşrulaşması için önemliydi. Bu 
başarının iki temel nedeni olduğu söylenebilir: Birincisi PKK'nin 
ateşkes ilan etmesiyle yasal siyasete alan açılması ve geniş kitleler 
nezdinde meşruiyetinin artması; ikincisi ise Öcalan'ın Türkiyeli- 
leşme perspektifinin toplumsal karşılık bulmuş olması. 


Demokratik Toplum Partisi (DTP) 


DEHAP'ın 2004 seçim başarısızlığının hemen ardından, 1 Ha- 
ziran 2004'te PKK ateşkesi bitirdiğini ilan etti. Ateşkesin bozul- 
ması ve çatışmaların yeniden başlaması Hareket'i de etkiledi. Ab- 


20 Programın bir yerinde Mustafa Kemal Paşa ifadesi geçiyordu. Bu, DEHAP'ın 
Türkiyelileşme çabalarına dair önemli bir ipucu vermektedir. 

21 Anadilde eğitim talebinin aksine ekonomik gelişmişlik farkı Hareket'in bütün 
partilerinin programlarında yer alıyordu. Bunun sebebi, Kürt hareketinin için- 
den filizlendiği Türkiye sosyalist hareketi olması kuvvetle muhtemeldir. 

22 DEHAP, 2004 yerel seçimlerinde 2002'ye benzer bir başarı elde edemedi. SHP 
çatısı altında girilen seçimlerde HADEP'in 1999'da kazandığı belediyelerin bir 
kısmı kaybedildi; kaybedilen belediyelerin tamamına yakınını iktidarda olan 
Adalet ve Kalkınma Partisi (AKP) kazandı. 
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dullah Öcalan'ın çağrısıyla DEHAP kendini feshetti ve yerine De- 
mokratik Toplum Partisi (DTP) kuruldu. DTP'nin programı ve 
siyasal ajandası büyük ölçüde Öcalan'ın cezaevinde ürettiği fikir- 
lere dayanıyordu. DTP, programı itibariyle o zamana kadar Ha- 
reket'in partileri içinde Kürt sorununa en çok vurgu yapan par- 
tiydi; diğer taraftan sorunun Türkiye sınırları içinde çözülmesi 
gerektiğine de en çok DTP programında vurgu yapılıyordu. 

DTP'nin programında Türk ve Kürtlerin tarihsel ilişkilerine, 
Türkiye Cumhuriyeti'nin kuruluşundaki ortak mücadelelerine 
ve 1921 Anayasası'nın demokratik niteliğine dikkat çekiliyor- 
du. Programda Kürt sorunu geniş bir çerçevede ele alınıyor ve 
çözüm için öneriler getiriliyordu. Bu önerilerin başında Kürt 
kimliğinin anayasal güvenceye kavuşması vardı. Diğer önem- 
li öneriler, anadilde eğitimin önündeki engellerin kaldırılma- 
sı, Kürtçe televizyon ve radyo yayınlarının serbestleşmesi, yeni 
demokratik bir anayasanın yapılması, yerel yönetimlerin güç- 
lendirilmesi ve seçim yasasının değiştirilmesiydi. 

DTP, 96 10’luk seçim barajı nedeniyle 2007 genel seçimlerin- 
de bağımsız adaylar göstermeye karar verdi. Bin Umut Adayları 
adıyla girilen seçimlerde DTP'nin desteklediği bağımsız aday- 
lardan 22'si TBMM'ye girmeyi başardı. Milletvekili seçilen ba- 
gimsiz adaylar TBMM'de DTP grubunu kurdular ve Hareket, 
1995'ten sonra ilk defa Meclis'te temsil edilir hale geldi (Kaya: 
2013). DTP esas seçim başarısını 2009 yerel seçimlerinde gös- 
terdi. Yerel seçimde DTP 1'i büyükşehir olmak üzere toplam 8 
ilde belediye başkanlığı kazandı. 2004'te, Türkiye'yi yönetmek- 
te olan AKP'ye kaybedilen belediyeler geri alındı. 

DTP'nin kazandığı seçim başarısı, iktidar partisini de Kürt 
sorununda yeni politikalar üretmeye zorladı ve 2009 yılında 
Demokratik Açılım olarak bilinen süreç başladı. Açılım, anadi- 
linin öğrenilmesi, değiştirilmiş coğrafi yer isimlerinin eski hali- 
ne döndürülmesi gibi bir dizi düzenleme içeriyordu; ancak bu 
öneriler ne PKK tarafından yeterli bulunmuştu, ne de DTP ta- 
rafından; her ikisi de sürece şüpheyle yaklaşıyor ve hatta onu 
Kürt ulusal hareketinin tasfiyesine yönelik bir hamle olarak de- 
gerlendiriyorlardı (Çakır, 2011). 
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Kürt hareketinin Demokratik Açılım'a yönelik şüpheleri bü- 
yük ölçüde 2009 yerel seçimlerinden hemen sonra başlayan tu- 
tuklamalardan kaynaklanıyordu. KCK (Koma Civakén Kurdis- 
tan - Kürdistan Topluluklar Birliği) Operasyonları adı altında 
yapılan operasyonlar dalgalar halinde devam ettirildi ve birçok 
DTP yöneticisi ve üyesi gözaltına alınıp cezaevlerine kondu. 
Bu sürecin sonunda 2009'un Aralık ayında DTP Anayasa Mah- 
kemesi tarafından kapatıldı. Partinin eş genel başkanları Ah- 
met Türk ve Aysel Tuğluk'un milletvekillikleri düşürüldü ve 
her ikisi de 5 yıl siyasi partilerde siyaset yapmaktan men edildi. 

DEHAP ve DTP, Kürt ulusal mücadelesinde yeni bir anlayı- 
şı temsil eden partilerdi. Hem onların selefi olan siyasi partiler 
hem de PKK, 2000'lerin başına kadar ayrılıkçı siyaset yürütü- 
yorlardı; bu anlamda dışlayıcı bir kimlik tahayyülleri vardı (Ka- 
ya, 2013). DEHAP ve DTP, bunun aksine daha kapsayıcı ve ba- 
gımsızlıktan çok kültürel özerkliği arzulayan bir kimlik tahay- 
yülünün ifadesi olan partilerdi.2 Bu partilerin Türkiyelileşme 
perspektifi büyük ölçüde Öcalan'ın cezaevinde geçirdiği fikri 
dönüşüme dayanıyordu. 


Barış ve Demokrasi Partisi (BDP) 


Hareket'in Türkiyelileşme perspektifi devlette karşılık bul- 
madı, bunun en önemli kanıtı DTP'nin kapatılmasıdır. DTP'nin 
uzlaşmacı bir siyaset yürütmesine rağmen kapatılması Kürt ha- 
reketinde de sertleşmeye neden oldu. PKK ve devlet arasındaki 
çatışmalar 2010'dan sonra arttı. Bu çatışmalı süreç boyunca Ha- 
reket'i temsil eden parti, 2008'de yedek parti olarak kurulmuş 
olan Barış ve Demokrasi Partisi'ydi (BDP). Kapatılan DTP'nin 
belediye başkanları ve milletvekilleri BDP'ye geçtiler. 

BDP'nin programı, büyük ölçüde DTP'nin programıyla ben- 
zerlikler gösteriyordu. BDP'nin programı, DTP'de olduğu gibi 
Kürt sorununa geniş yer veriyordu. Kürtlerin maruz kaldığı bas- 
kı ve asimilasyon, Kürtçenin üzerindeki yasak ve fili engeller 


23 DTP'nin Türkiyelileşme perspektifi ve bunun tabandaki karşılığı konusunda 
ampirik veriler de içeren doyurucu bir çalışma için bkz. (Kavak, 2010). 
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ile Kürtlerin statüsüzlüğünden söz ediliyor ve Kürt sorununun 
demokratik yollarla çözülebileceği belirtiliyordu. DEHAP ve 
DTP'nin programlarında olduğu gibi 1921 Anayasası'nın çoğul- 
culuğundan bahsediliyor ve onu referans alacak yeni bir anayasa 
yapılması gerektiği söyleniyordu. Programda anadilde eğitim ve 
Kürt kimliğinin anayasal güvenceye kavuşturulması güçlü şekil- 
de dile getiriliyordu. Ayrıca Öcalan'ın formüle ettiği demokratik 
özerklik modeli de programda bir çözüm önerisi olarak yer alı- 
yordu (BDP Programı, 2008). Hem programda hem de parti yet- 
kililerinin konuşmalarında özerklik talebi ön plana çıkıyordu.?* 
BDP eş başkanı Selahattin Demirtaş bir konuşmasında yerel yö- 
netimlerin özerkleşmesi taleplerini şöyle dile getirmiştir: “Anka- 
ra merkezli bir yönetim yerine yetkiyi yerel yönetimlere versin- 
ler ve halktan aldıkları vergiyi de halka bıraksınlar. Biz kendimi- 
zi de kentlerimizi de yönetebiliriz” (Demirtaş, 2013). 

BDP de DTP gibi 2011 genel seçimlerinde bağımsız adayla- 
rı destekleme kararı aldı. Seçimlerin sonucunda BDP, Hareket'in 
o güne kadarki en büyük seçim başarısını elde etti ve destekle- 
diği adaylardan 36'sını seçtirdi.? BDP, genel seçimde gösterdi- 
gi başarının bir benzerini 2014 yerel seçimlerinde de gösterdi ve 
2009'da kazandığı belediyelere ek olarak iki tane daha il beledi- 
yesi kazandı.” BDP'nin eski eş başkanı Selahattin Demirtaş, 2014 
Cumhurbaşkanlığı seçimlerine katılan üç adaydan biriydi ve se- 
çimde 96 9,78 gibi yüksek bir oranda oy aldı. Bu da herhangi bir 
seçimde Hareket'in o güne kadar aldığı en yüksek oy oranıydı. 

BDP'nin elde ettiği seçim başarılarının en önemli nedeni 
Kürt ulusal bilincinin canlanmış ve kimliğin güçlenmiş olma- 
sıydı. 20 yıldan fazla bir zamanda mücadele eden ve her türlü 


24 Kürt meselesinde son yılların en canlı tartışma başlıklarından biri olan De- 
mokratik Özerklik konusunda ayrıntılı incelemeler için bkz. (Akkaya ve Jon- 
gerden, 2012; Sönmez, 2012; Ersanlı ve Bayhan, 2014; Gürer, 2015). 

25 BDP'nin desteklediği bağımsız adayların 36'sı seçilme başarısı göstermiş olsa 
da Diyarbakır'dan seçilen Hatip Dicle'nin vekilliği YSK tarafından düşürüldü. 
Dolayısıyla BDP'nin adaylarından 35'i meclise girebilmiş oldu (Hatip Dicle'nin 
Milletvekilliği Düştü, 2011). 

26 2009'a ek olarak kazanılan iller Ağrı ve Bitlis'tir. Aslında Mardin'de de BDP'nin 
kazandığı söylenebilir; zira Ahmet Türk Mardin belediye başkanı seçildi ancak 
siyaset yasağı olduğu için seçime BDP'den değil bağımsız olarak girmişti. 
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baskıya maruz kalan Hareket, örgütlenmekten ve Kürt ulusal 
bilincini yayma faaliyetlerinden vazgeçmemiş ve bunun karşı- 
lığını da seçim başarısı olarak almıştır. Hareket, Kürt ulusal bi- 
lincinin canlanması ve Kürt kimliğinin güçlendirilmesi için çe- 
şitli yöntemler kullanmıştır. Bu yöntemler sadece doğrudan si- 
yasi faaliyetler değil, toplumsal, kültürel ve dinsel etkinlikleri 
de içermekteydi. Bir sonraki bölümde bu yöntemlerden seçil- 
miş olan bir kısmı ele alınacak ve Kürt kimliğinin güçlendiri!- 
mesindeki etkileri değerlendirilecektir. 


Kürt Yasal Siyasi Hareketi ve Ulusal Kimlik 


Kürt Yasal Siyasi Hareketi, kurulduğundan bu yana iki ana par- 
çalı bir siyaset izledi. Bunlardan birincisi Kürtlerin siyasi tem- 
silini üstlenerek onların hak ve taleplerini kamusal olarak di- 
le getirmek; ikincisi ise Kürtler arasında ulusal bilinci ve kim- 
liği güçlendirmekti. Bu ikinci başlığın hayata geçmesi için si- 
yasi partiler çeşitli yöntemler geliştirdiler. 1990'lar boyunca 
Hareket partileri devlet tarafından büyük baskı gördükleri ve 
PKK'nin gölgesinden kurtulamadıkları için daha çok PKK po- 
litikalarının siyasal alandaki taşıyıcıları olarak görülüyorlardı. 
Siyasi partilerin özerk birer aktör olarak siyasal alanda belirme- 
leri 2000'li yıllarda gerçek anlamda mümkün olabildi. Bunun 
en önemli nedenleri Kürtler arasında ulusal kimlik ve hak bi- 
lincinin artması üzerine, uzun kesintilerle de olsa tesis edilen 
çatışmasızlık sürecidir. 

Hareket'in partileri, kuruluşlarından 2000'lere kadar devlet 
baskısı, politik yönelim ve fiziksel sınırlılıklar gibi nedenler- 
le kitle partisi haline gelemediler. Hareket'in partilerine üye ol- 
mak ya da parti örgütünü ziyaret etmek dahi soruşturma ko- 
nusu olabileceği ve kişinin terörist olarak suçlanmasına yete- 
bileceği için partilerin üye ve destekçi sayısı sınırlı kaldı. An- 
cak, buna rağmen HEP, DEP ve HADEP 1990'lar boyunca çe- 
şitli yollarla potansiyel destekçileriyle temas etme kanalları bu- 
labildi. Seçim mitingleri, Newroz kutlamaları ve basın açıkla- 
maları partilerin halkla temas etme ve siyasi fikirlerini yaygın- 
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laştırmalarının temel araçlarıydı. Bu araçlar yoluyla esas olarak 
PKK'nin yürüttüğü ulusal kimlik güçlendirilmesinin yardımcı 
aktörleri oldular. 

Hareket'in partilerinin kitleselleştiği ve Kürt ulusal kimliği- 
nin güçlü bir taşıyıcısı olduğu yıllar, Türkiyelileşme perspek- 
tifinin de güçlendiği 2000'li yıllardır. PKK'nin 1999'da ateşkes 
ilan etmesiyle Kürt sorununun esas taşıyıcısı yasal siyasi parti- 
ler oldu. 2004'te ateşkesin bozulması da bu durumu tamamen 
ortadan kaldırmadı. 1990'lardaki yardımcılık işlevi, 2000'lerde 
dönüştü ve siyasi partiler ana aktör haline geldi. 

Hareket'in partileri, 2000'lerde Kürt ulusal bilincinin canlan- 
ması, ulusal kimliğin güçlendirilmesi ve kitlelerin milliyetçi ta- 
lepler doğrultusunda mobilize edilmeleri için çeşitli yöntemler 
kullandı. Bunların en önemlileri sivil itaatsizlik eylemleri ola- 
rak da adlandırılan; ulusal hak taleplerini barışçıl yollarla di- 
le getiren eylemlerdi. Söz konusu faaliyetlerin bir kısmı aşağı- 
da özetlenecektir. 


Okul Boykotları ve Dil Kampanyaları 


Ulusal kimliğe dair çalışmalar yapan hemen herkesin dik- 
kat çektiği bir konu, dilin ulusal kimliğin inşasında ne kadar 
önemli bir unsur olduğudur. Bir ulusu ulus yapan en önemli 
ortaklıklardan biri dil ortaklığıdır. Hareket de dilin öneminin 
farkındaydı ve yukarıda anlatıldığı gibi, anadilde eğitime özel 
bir önem veriyordu. Hareket'in bütün partilerinin siyasi faali- 
yetlerinde, DEHAP ve sonrasındaki partilerin ise programların- 
da da, anadilde eğitim talebi yer alıyordu. Anadilde eğitim ta- 
lebini ilk defa kitlelere yaygın şekilde taşıyan parti ise BDP ol- 
du. BDP, Demokratik Toplum Kongresi (DTK)” ile birlikte 
2010-2011 eğitim öğretim yılının başında anadilde eğitim tale- 
binin kabul edilmesi için destekçilerine bir haftalık okul boy- 
kotu çağrısı yaptı. Boykot çağrısı, Diyarbakır, Şırnak ve Hakkâ- 


27 DTK, 2007'de kurulmuş olan ve Kürt ulusal hareketinin legal kuruluşları- 
nı kapsayan bir çatı örgütlenmesidir. Kürt yasal siyasi hareketinin partileri de 
kongrenin bileşenleri arasındadır (Kaya, 2013: 106). 
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ri gibi şehirlerde yüksek oranda karşılık buldu ve milletvekil- 
leri dâhil birçok insan çocuklarını bir haftalığına okullara gön- 
dermedi (Gönültaş, 2010). 

Hareket, okul boykotu çağrılarını gelenekselleştirdi ve her 
sene okulların açıldığı dönemde bu çağrıyı tekrarladı. Boyko- 
tun amacı devlete anadilde eğitim talebini güçlü şekilde iletme- 
nin yanı sıra Kürtlere dillerine sahip çıkma hatırlatması yapa- 
rak ulusal bilincin zayıflamasını önlemekti (Kaya, 2013). Kürt- 
çenin korunması, gelişmesi ve yaygınlaşması için Hareket, hem 
halk hem de devlet nezdinde faaliyetlerini sürdürdü. Bunlar 
arasında Kürtçenin tanınması için toplu dilekçe verme, protes- 
to gösterisi düzenleme ve mahkemelerde Kürtçe savunma yap- 
ma gibi resmi ve fiili faaliyetler bulunmaktadır. Başta Diyarba- 
kır olmak üzere bazı şehirlerde kurulmuş olan Kürtçe kreşler 
ve okullar da Hareket tarafından desteklenmektedir. 


Sivil Cuma Namazları 


Kürtleri dindar bir topluluk olarak varsayan ve Kürt ulu- 
sal kimliğini bastırmak isteyen devlet, dinselleşmeyi bir asimi- 
lasyon aracı olarak kullandı (Çakır, 2011). Seküler bir hareket 
olarak doğan PKK ve Hareket'in Kürtler arasındaki etkilerini 
kırmak için de din sıkça kullanılmıştır.2 

BDP dinin bir asimilasyon aracı olarak kullanılmasının önü- 
ne geçmek için 2011 yılında Sivil Cuma Namazları olarak bi- 
linen sivil itaatsizlik eylemini başlattı. Kürtler, devlet tarafın- 
dan yönetilen camilerde, devletin atadığı imamların arkasın- 
da değil, Mele olarak bilinen geleneksel imamların arkasında, 
sokakta Cuma namazı kılmaya çağrıldı (Başer, 2011). BDP ve 
DTK'nın çağrısı çok güçlü karşılık buldu. Bu sivil Cuma na- 
mazlarında hutbeler de Kürtçe okunuyor ve Kürt sorununun 
barışçıl yollarla çözüme kavuşturulması için dua ediliyordu 
BDP'liler Cuma Namazını Sivil İtaatsizlikle Kıldı, 2011). 


28 Budurum hâlâ devam etmektedir. Örneğin AKP yöneticileri ile Cumhurbaşka- 
nı Recep Tayyip Erdoğan sık sık PKK ve HDP'yi İslâm'dan uzak olmak ve Zer- 
düşt olmakla suçlamaktadır. 
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Dindar Kürtlerin uzun yıllar boyunca devletle kurdukları ba- 
gin din üzerinden geliştiği dikkate alındığında Hareket'in bu 
eyleminin önemi daha net anlaşılmaktadır. BDP, Kürt ulusal 
kimliğini dindarları da kapsayacak şekilde genişletti. Sivil Cu- 
ma namazları, İslâm'ın Kürtleri asimile etmek için kullanılması 
ve AKP'nin Kürt sorununu “İslâm Kardeşliği’ dairesinde çözme- 
ye çalışmasına tepki olarak tertip edilmişti (Çiçek, 2013: 160) 
ancak kısa süre içinde geniş dindar kesimlerin ulusal talepler 
doğrultusunda mobilize edildikleri birer eylem niteliği kazan- 
dı. Hareket, bu yolla tüm Kürtlerin olmasa bile kendi tabanı- 
nın büyük bir bölümünün devletle ve müesses nizamın parti- 
leriyle en önemli bağlarından birini koparmış oldu. Sivil Cuma 
namazları aynı zamanda Kürt hareketinin, seküler niteliğinden 
dolayı, sıkça maruz kaldığı din düşmanlığı ithamının bertaraf 
edilmesi için de etkili bir işlev gördü. 


Belediyelerin Faaliyetleri 


Hareket'in partileri, yukarıda da belirtildiği gibi, 1995-2007 
arasında TBMM'de temsil edilme olanağı bulamadılar. Bu du- 
rum, yerel siyasetin güçlenmesine yol açtı. 1999'da HADEP tara- 
fından kazanılan belediyeler Hareket'in yerel yönetimlere ağırlık 
vermesinin miladıdır. Merkezi siyasal alanda temsil edilemeyen 
kitlelerin temsiliyeti belediyelerde gerçekleştirilmeye çalışıldı. 

Hareket, elinde bulunan belediyeleri bugün ulusal kimlik in- 
şasında aktif şekilde kullanmaktadır. Örneğin birçok belediye 
hizmet dili olarak Kürtçeyi devreye sokma girişiminde bulun- 
maktadır. Bu faaliyetler genel olarak çok dilli belediyecilik ola- 
rak adlandırılmaktadır. Bu girişimler sık sık yasal ve idari yap- 
tırımlarla karşılaşmakta, birçok belediye başkanının yargılan- 
ması ve mahküm edilmesine yol açsa da Kürt ulusal kimliği- 
nin güçlendirilmesinde önemli rol oynamaktadır (Kaya, 2013). 

Belediyeler, klasik hizmetlerinin yanı sıra, eğitim ve kültür- 
sanat etkinliklerinde de Kürtçe kullanımına geniş yer vermek- 
tedir. Ayrıca sokak, cadde ve parklara Kürtçe isimler verilmek- 
te, buralara önemli Kürt şahsiyetlerinin adları konulmaktadır. 
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Hareket, uzun yıllar boyunca ulusal düzeyde bir temsiliyet 
elde edemediği için, belediyeler ulusal bilincin yaygınlaşma- 
sı için önemli rol oynadılar. DTP'nin 2007'de bağımsız aday- 
larla TBMM'ye girmesinden sonra bu rol azalmış gibi görünse 
de Öcalan'ın demokratik özerklik modeli nedeniyle yerel yö- 
netimlerin Hareket için hâlâ çok önemli olduğunu söylemek 
mümkündür, zira Öcalan'ın ve Hareket'in Kürt sorununun çö- 
zümü için önerdikleri formüllerin hepsinin merkezinde yerel 
yönetimlerin güçlendirilmesi bulunmaktadır. Hareket'in yöne- 
timinde bulunan belediyeler, olası bir özerklik için yönetsel ol- 
gunlaşma ve deneyim araçları olarak işlev görmektedir. 


Kitlesel Miting ve Protestolar: Newroz 


Ulusal hareketler için kitlesel gösteriler her zaman ulusal 
mobilizasyon için hayati önemde olmuştur. Halkın belli talep- 
ler doğrultusunda bir araya gelmesi, ulusal kimliklerin güç- 
lenmesi için çok verimli durumlar yaratır. Ulusun diğer fert- 
leriyle bir arada ve eşit olma duygusu ulusal kimliğin vazge- 
çilmez bir veçhesidir ve duyguyu sağlamanın temel yoların- 
dan biri kitlesel gösterilerdir. PKK ve Hareket de kitlesel mi- 
ting ve protestoları temel siyasal araçlarından biri olarak kul- 
lanmaktadır. Bu gösterilerin merkezinde ise Newroz kutlama- 
ları bulunmaktadır. 

Newroz, Ortadoğu ve Asya coğrafyasındaki birçok halk tara- 
fından geleneksel bahar şenliği olarak kutlanmaktadır. Ancak 
Newroz'un Kürtler için siyasal ve ulusal anlamı çok güçlüdür. 
Özellikle 1990'lardan sonra yapılan Newroz kutlamaları Kürt 
ulusal bilincinin canlanmasında önemli rol oynamıştır. 

1990'lardaki Newroz kutlamalarına devletin çok sert şekilde 
müdahale etmesi ve birçok insanın bu müdahaleler sonucu öl- 
mesi, Newroz'un bir geleneksel bayramdan ulusal bayrama dö- 
nüşmesinde etkili oldu.2? Newroz sadece bir bahar bayramı de- 


29 1992 Cizre ve Şırnak Newrozları'nda yaşanan katliam, Kürtlerin toplumsal ha- 
fızasına kalıcı olarak yerleşti. Bu kutlamalarda sadece Cizre ve Şırnak'ta 70’ten 
fazla insan hayatını kaybetti. 
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gil, Kürt hareketi için bir yandan gövde gösterisi ve protestoya, 
diğer yandan da örgütlenme aracına dönüştü.” 

Hareket, bugün Kürtlerin yaşadığı hemen her yerde kitlesel 
Newroz kutlamaları tertip etmektedir. Bunlardan özellikle İs- 
tanbul ve Diyarbakır Newrozları, çok büyük kalabalıkların top- 
lanarak ulusal talepleri dile getirdikleri etkinlikler olarak dik- 
kat çekmektedir. Hareket'in, Newrozları Kürt ulusal kimliğini 
güçlendirmek için etkili bir araç olarak kullandığını söylemek 
mümkündür. 


Değerlendirme 


Kürt yasal siyasi hareketi, ilk Kürt örgütlenmelerinin, Kürt mil- 
liyetçi hareketinin ve 1960'lardan sonra Türkiye sosyalist hare- 
ketiyle ilişki içinde gelişen Kürt sosyalist hareketinin mirası- 
nı devralarak olgunlaşmıştır. 1990'lar boyunca PKK'nin gölge- 
sinde kalmaktan kurtulamayan Hareket özellikle çatışmasızlık 
dönemlerinde güçlü ve bağımsız bir siyasal çizgi izlemeyi ba- 
şarabilmişti. Her ne kadar PKK'nin doğası gereği boş bırakmak 
zorunda kaldığı siyasal alanları Hareket doldurmuş olsa da bu 
durum Hareket'in PKK'nin mutlak vesayetinde olduğu anlamı- 
na gelmemektedir. Hareket'in ilk partisi olarak kurulan HEP'in 
PKK'den bağımsız bir parti olduğu zaten yukarıda belirtilmiş- 
ti. Hareket, farklı kanallardan yürütülen ulusal hak mücadele- 
sinin yasal alandaki taşıyıcısıdır. 

Hareket, Kürt ulusal bilincinin canlandırılması ve kitlele- 
rin ulusal talepler doğrultusunda mobilize edilmesi için siya- 
set yapmış ve bu alanda önemli başarılar kazanmıştır. 12 Eylül 
1980 darbesinden sonra sert şekilde bastırılan Kürt ulusal kim- 
liğinin yeniden inşası ve güçlendirilmesi için PKK'nin silahlı 
mücadelesinin yanında Hareket'in legal mücadelesi dikkate de- 
ger önemdedir. 


30 Newroz kelimesindeki W harfi, Kürtçede bulunan ancak Türkçede bulun- 
mayan bir harftir. Kürtçenin üzerindeki yasaklar düşünüldüğünde W har- 
finin kullanılması bile Kürt kimliğinin canlanması için bir araç olmuştur. 
Newroz'un Kürtler ve Kürt hareketi için ifade ettiği anlamın dönüşümü ve ay- 
rıntılı bilgi için bkz. (Aydın, 2005). 
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Siyasal ajandasında Kürt sorunu birinci sırada yer alıyor ol- 
sa da, Hareket'in yalnızca milliyetçi taleplerle siyaset yapan bir 
hareket olduğu söylenemez. HEP'in SHP gibi sosyal demokrat 
bir partinin içinden filizlenmesi, Hareket'in köklerinin sol ha- 
rekette olduğunun bir göstergesidir. Hareket'in partileri, Kürt- 
lerin ulusal taleplerinin yanı sıra toplumun diğer ezilen kesim- 
lerinin taleplerini de programlarında ve siyasal faaliyetlerinde 
güçlü şekilde dile getirmiştir. Hareket, bireylerin ve grupların 
tamamının haklarını gözetecek demokratik dönüşümler olma- 
sı için mücadele etmektedir. Hareket'in partileri, faaliyet gös- 
terdikleri zamanlarda, emek hareketleri ve diğer demokratik 
kuruluşlarla yakın ilişki içinde olmuştur. Hareket'in 2016 iti- 
bariyle faaliyetteki partilerinden biri?! olan HDP, hem progra- 
mı hem de siyasal söylemi itibariyle bu çizginin devam ettiği- 
ni göstermektedir. 

Hareket'in —şimdilik— son partisi olan HDP'nin ideolojik ve 
siyasal doğrultusu, parti programında da omurgayı oluşturacak 
şekilde kodifiye edilmiş olan, demokratik özerklik ve radikal 
demokrasidir. Her iki yaklaşım da yalnızca ulusal olanların de- 
gil, bütün farklı kimlik gruplarının demokratik müesseseler ve 
yukarıdan aşağıya yetki devri temelinde bir arada yaşayacakla- 
rı bir siyasal sistem tahayyül etmektedirler. Bu anlamda, Kürt 
yasal siyasi hareketinin Kürt ulusal kimliğini tahkim ve mobili- 
ze etmenin yanı sıra Türkiye'yi de içine alan geniş bir coğrafya- 
nın demokratik dönüşümünün taşıyıcısı olma iddiasına sahip 
olduğunu söylemek yanlış olmayacaktır. 
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Pek Çok Dünyanın Sığdığı Bir Dünya?:' 
PKK, Radikal Demokrasi ve Siyaset ile 
İktidarı Yeniden Düşünmek? 


JOOST JONGERDEN 


Çarpışma politikası herhangi bir hak konusunda bir söz et- 
mez, herhangi bir iddia dile getirmez. Hatta konuşmaz bi- 
le; aksine, yalnızca yapar, harekete geçer, onaylar, alır, ge- 
ri alır. Soyut olan herhangi bir şey istemez, onun için yalvar- 
maz. Herhangi bir hak için çok az beklentisi vardır ve bağışla- 
nan, verilen hiçbir hakkı istemez çünkü kabul edilmiş hiçbir 
kural ile aynı fikirde değildir, iktidardaki herhangi birisi tara- 
fından kabul edilme halinde değildir. Çarpışma politikası eğer 
bir şey söylerse yalnızca grubun kolektif olarak icat ettiği di- 
li konuşur. 

— ANY MERRIFIED (2011: 479) 


Biz dünyaya birçok dünya sığdırmak istiyoruz. İnşa ettiğimiz 
içerisine tüm toplulukların ve dillerin sığdığı, herkesin yü- 


l Başlık Zapatista Hareketi'nin 1996 yılında duyurduğu Lancandona Ormanın- 
dan Dördüncü Deklarasyon'dan alınmıştır: “Biz dünyaya birçok dünya sığdır- 
mak istiyoruz. İnşa ettiğimiz içerisine tüm toplulukların ve dillerin sığdığı, 
herkesin yürüyebildiği, kahkaha atabileceği ve şafağı birlikte görebileceği bir 
Ulus'tur.” Bkz. <http://www.caferebelion.com/declaration.html> 

2 Bu çalışma PKK üzerine olan ve Ahmet Hamdi Akkaya ile birlikte geliştirilen 
çalışmalar bütününe dayanmaktadır. Bkz. Akkaya, Jongerden, (2011, 2012, 
2013); Casier, Jongerden (2011); Jongerden, Akkaya (2012, 2013a, 2013b). 
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rüyebildiği, kahkaha atabileceği ve şafağı birlikte görebilece- 

ği bir ulustur.” 
— SUBCOMMANDANTE MARCOS (Lancandona Ormanindan 
Dordtincti Deklarasyon, 1996) 


Makalemin, PKK'yi anlamayı amaçlayan çalışmalar bütünü içe- 
risinde yer aldığını söylemek mümkün (Akkaya, Güneş, 2011, 
2012; Güneş, 2012; Güneş, Zeydanlıoğlu, 2013; Imset, 1992; 
Jongerden, Akkaya 2011, 2012, 2013a, b; Marcus, 2007). PKK 
üzerine olan hem popüler hem akademik çalışmalar bu örgü- 
tü ve politik ideolojisi ile stratejisini Kürt siyasetinin veya hat- 
ta dünya siyasetinin geniş çerçevesinde istisnai bir şey gibi ele 
alma niyetindedir. PKK'nin istisnai yönünü vurgulamak için 
örgüte bazen Türkiye'deki siyasetle ve Kürt toplumuyla kök- 
leri ve bağları, dolayısıyla tarihi olmayan bir parti, yani kısaca 
anomali olarak değinilir. Böylesi bir niteleme toplumu ve siya- 
set bilimcileri sarsmalı ve uyarmalıdır. Bir şey tuhaf, anlaşılmaz 
veya kavranılmaz gözüktüğünde, bu basitçe bizim onu anlama- 
dığımızdan fazla bir şey soylememektedir (Becker, 1998: 28) 
ve bu nedenle biz siyaset bilimciler olarak topluma en azından 
içerisine dahil olanlar açısından anlamı olan şekliyle bakmayı 
denemeliyiz Jongerden ve Akkaya, 2012: 6). Bu durum “mili- 
tanları ilgisi, görüşleri olan ve bu görüşleri detaylandırabilecek, 
açıklayabilecek kararlılığı olan siyasi aktörler olarak ele alma- 
mız gerektiğini göstermektedir” (Gould, 1995: 195). 

Müdahil olanlar açısından kavramların ve eylemlerin nasıl 
bir anlam taşıdığını kavramaya çalışmak, çalışmanın konusuy- 
la ilgili kritik bir ilişkilenmeye işaret etmektedir ve burada eleş- 
tiri (criticism) ve kritik (critigue) arasında da bir ayrım yapmak 
gerekiyor. Eleştiri kusurları, eksik veya tamamlanmamış ola- 
nı, boşlukları ve yanlışları araştırır; kısmi ve seçici olabilir. Kri- 
tik ise olamaz. Kritik kapsamlı bir değerlendirmeye atıfta bulu- 
nur. Sonuç olarak, ya da daha iyi bir şekilde, bir metot olarak 
“kritik, üzerinde çalıştığı konuyla çok yakın bir ilişki sürdürür: 
üzerinde çalıştığı konunun kavramlarını benimser, o kavram- 


3 <http//www.caferebelion.com/declaration.html> 
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ları olabildiği kadar inceler ve böyle yaparak o alanın sınırlılı- 
ğını belirtseler bile bir düşünce alanında bulunan potansiyelle- 
ri keşfeder. Kritik üzerinde çalıştığı şeyle o kadar yakın olur ki, 
onunla birlikte tanımlanma riski bulunur. Yalnızca Marx'ı dü- 
şünün: Ekonomi Politigin Kritiğine Katkı# isimli çalışmasında 
ekonomi politiği o kadar olumlayıcı bir şekilde sahipleniyor ki 
çoğu zaman Kapital’in ekonomi politik olduğu, Marx'ın bir po- 
litik ekonomist olduğu sanılıyor” (Taylor, 2013). 

Çalışmamızdaki amaç, PKK'nin Kürt toplumu, sömürge kar- 
şıtı mücadele ve Türkiye'deki sol bağlamında kapsamlı bir de- 
gerlendirmesini yapmaktır. Bu makale PKK'nin kapsamlı bir şe- 
kilde anlaşılmasına katkı sunmayı amaçlayan çalışmalar bütü- 
nünün bir parçası olmasına rağmen, bu yazının birincil ama- 
cı PKK tarafından geliştirilen iki kavramın, demokratik özerk- 
lik ve demokratik konfederalizmin anlamlandırılmasına katkı 
sunmaktır. Bu kavramları anlamlarını araştırarak ve onları ge- 
niş bir toplumsal ve siyasal düşünce bağlamına oturtarak tanım- 
layacağız. PKK ile bağlantılı örgütlerin merkez referans noktası 
olmaları bağlamında bu kavramları örgütlenme prensipleri ola- 
rak adlandırabiliriz. Aynı zamanda, bu kavramlar sosyal varo- 
luşu hayal etmenin, ötekiyle birlikte nasıl yaşanacağının ve na- 
sıl demokratik bir siyaset yapılacağının da yollarıdır. Dolayısıyla 
demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm, örgütlenme 
prensipleri olmanın yanı sıra bir siyasi tahayyül de yaratır. Siya- 
si bir söylemin temel taşları, “halka nasıl yaşamaları gerektiğini 
söyleyen bir üst dil” (Thrift, 2005: 24) olarak karşımızdadırlar. 
Ben, demokratik özerklik ve demokratik konfederalizmin bir- 
likte yaşamanın bir yolu anlamına geldiğini öne süreceğim. Bu 
şekilde, bu kavramlar Ortadoğu'daki mevcut milliyetçi ve mez- 
hepçi çatışma ortamına karşın ufukta bir umut ışığı olabilir. 

Bu makalede bu örgütlenme prensiplerine ve demokratik 
özerklik, demokratik konfederalizm kavramlarıyla ilgili siya- 
si tahayyüllere daha yakından bakacağım, anlamlarını araştı- 


4 Editörlerin Notu: Türkçede çalışma daha çok Ekonomi Politiğin Eleştirisine 
Katkı olarak bilinse de, yazarın eleştiri ve kritik arasındaki ayrımını korumak 
adına “kritik” kavramı tercih edilmiştir. 
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racağım ve onları siyaset ve toplum bilimlerindeki daha geniş 
tartışmalar çerçevesinde ele alacağım. Demokratik özerklik ve 
demokratik konfederalizm fikirlerinin yalnızca müdahil olan- 
lar açısından nasıl anlamlı olduğunu değil, aynı zamanda bu 
kavramların uzun bir siyasi düşünce geleneğiyle ve Antik Yu- 
nan'dan Paris Komünü'ne, Rus ve İspanyol Devrimlerine kadar 
nasıl zengin bir tarihi pratikle bağlantılı olduğunu gösterece- 
gim. Demokratik konfederalizm ve demokratik özerkliğin tem- 
sili demokrasinin temel problemlerini: i) iktidar ve halk ayırı- 
mını (Hardt, Negri ve Hannah Arendt tarafından tartışılan bir 
mesele), ii) halkın halktan ayırımını (Hannah Arendt tarafından 
tartışılan bir mesele) ve iii) iktidar ve siyaset ayrımını (Zygmunt 
Bauman tarafından tartışılan bir mesele) nasıl ele aldığını da ele 
alacağım. Demokratik özerklik ve demokratik konfederalizmin 
kendi kaderini tayin hakkını aktif yurttaşlık bakımından yeni- 
den kavramsallaştırdığını söyleyerek de bitireceğim. 


PKK 


Devam etmeden önce PKK'yi nasıl anlamak gerektiği konusun- 
da netlik gerektiğini düşünüyorum.” Yaygın olarak bir geril- 
la/silahh örgüt olarak bilinen PKK'yi askeri (veya benzer) kav- 
ramlarla nitelemek yanlış olacaktır. Gerçek anlamda siyasi ola- 
rak kendini ifade etmesine ilişkin (yasal olarak izin verilen) 
başka bir alternatifin olmadığı koşullarda şiddet kullanmaya 
yönelen PKK öteden beri ve şimdi de esas olarak bir siyasi ör- 
güttür (Bozarslan, 2004: 23; Jongerden, Akkaya, 2011: 168-9). 
PKK içerisinde bugün aktif olan militanlar da hareketi, askeri 
veya isyancı bir hareket olarak nitelendirmemektedir. 


Her bir Kürt hareketi isyan hareketi olmuştur. Ben PKK için 
isyan hareketi demiyorum. Çünkü bir isyan hareketi değildir. 
Ama PKK'den öncekiler birer isyan hareketidirler. Yani, süreç, 
amaç ve kapsadıkları alan itibari ile isyan hareketidirler. Ama 
PKK bunu aşan bir durumdur. O yüzden PKK'ye isyan hareke- 


5 Bkz. Akkaya, Jongerden (2013); Jongerden, Akkaya (20133). 
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ti dememek lazım. PKK siyasal bir örgütlenme hareketidir. Bir 
özgürlük hareketidir. İsyan demek PKK'yi daraltır. Isyan ama- 
cına ulaşınca dağılan bir şeydir. PKK süreklidir (PKK militanı 
E. D. ile mülakat, 6 Ağustos 2014). 


PKK belgelerini okuyan bir kişi hareketin ortaya çıktığı ta- 
rihten itibaren sahip olduğu iki siyasi amacı görebilir. Birinci 
amaç kendi kaderini tayin hakkının ilerlemeci bir şekilde haya- 
ta geçirilmesiydi. PKK'nin ikinci amacı solun birleştirilmesi, ya 
da daha iyi bir ifadeyle, solun yeniden kurulmasıydı. Bu yeni- 
den kurulma hem örgütsel hem de ideolojik açılardan öngörü- 
lüyordu Jongerden, Akkaya, 2012: 10). 

Parti ya Karkerén Kurdistan (Kürdistan İşçi Partisi) 1978 yı- 
lında siyasi bir parti olarak kurulduğunda, parti liderinin Ge- 
nel Sekreter olduğu ve eylemlerden sorumlu bir Yürütme Ku- 
rulu'na sahip klasik komünist parti tarzı bir örgütsel yapı- 
ya sahipti. Merkez Komite en yüksek yürütme kurulu ve Par- 
ti Kongresi en yüksek karar alma organıydı. Jongerden ve Ak- 
kaya'nın (2013a) iddia ettiği gibi, PKK yıllar içerisinde çeşitle- 
nerek büyüdü ve esasen bugün PKK dediğimiz, bünyesinde ba- 
rındırdığı (PKK'nin de bir parti olarak dahil olduğu) çeşitli par- 
tilerden, kadınları ayrı olarak örgütleyen bir es-partiden,® Irak 
(PÇDK), İran (PJAK) ve Suriye'deki (PYD)? kardeş partilerden 
ve bu partilerle bağlantılı gerilla güçlerinden? oluşan bir parti- 


6 PKK'deki kadın örgütlerinin uzun bir tarihi vardır. İlk kadın gerilla birliği 
1995'te kuruldu ardından 1999'da ilk kadın partisi kuruldu. Kadın partisinin 
ismi birkaç defa değiştirildi. Şu anda bu parti Partiya Azadiya Jin a Kurdistan - 
PAJK (Kürdistan Kadın Özgürlük Partisi) adı altında faaliyet yürütüyor. PAJK 
özerk bir şekilde örgütlenen Koma Jinen Bilind-KJB (Yüce Kadınlar Topluluğu) 
için ideolojik bir merkez, cephe örgütü ve kadın gerillaların YJA-Star (Özgür 
Kadın Birlikleri) örgütü olarak işlev görüyor. 

7 Irak: PÇDK, (Partiya Careseriya Demokratik a Kurdistan-Kürdistan Demokratik 
Çözüm Partisi) 2002 yılında kuruldu; Suriye: PYD (Partiya Yekitiya Demokratik- 
Demokratik Birlik Partisi) 2004 yılında kuruldu; İran: PJAK (Partiya Jiyana Azad 
a Kurdistan-Kürdistan Özgür Yaşam Partisi) 2003 yılı Nisan ayında kuruldu. 

8 Gerilla güçleri temel olarak üç yapıda örgütleniyor: parti-hareketin askeri ör- 
gütünü içeren Hézén Parastina Gel, HPG (Halk Savunma Güçleri); PJAK'ın si- 
yasi amaçlarına paralel olarak faaliyet yürüten Hezi Rojhelati Kurdistan, HRK 
(Doğu Kürdistan gücü); ve kadın gerillaların örgütü YJA-Star (Özgür Kadın 
Birlikleri). 
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bloku haline geldi. Bu partiler demetinin yanında, PKK yerel- 
lerdeki siyasi partilerin entegrasyonu ve koordinasyonuna iliş- 
kin kurumlar kurdu. Bugün, bunlardan en önemlisi temel ola- 
rak köy, şehir ve bölge konseyleri ağı olan KCK? ve meclisi 
Kürdistan Halk Kongresi Kongra-Gel'dir." Bir diğeri, pan-Kür- 
distan kongresi olan ve Kürdistan'daki çeşitli partilerden ve ay- 
nı zamanda Kürt diasporasından, Kürdistan'daki etnik, dinsel 
azınlıklardan da temsilcilerin olduğu KNK'dir (Kongreya Ne- 
teweyi ya Kurdistané-Ulusal Kürdistan Kongresi).'! Bu örgütü 
geleneksel bir örgüt şeması içerisinde sunmak zordur. PKK üye 
ve sempatizanlarinin Abdullah Öcalan'a güneş dedikleri gibi 
biz de bu benzetmeyi geliştirebilir ve parti bloku örgütlerini bir 
gezegen sistemi ile karşılaştırabiliriz: Abdullah Öcalan güneş 
ve partiler, ordular ve kurumlar da yönlerini o güneşe uydura- 
rak belirlemektedirler Jongerden, Akkaya, 2013a: 165-167). 
PKK'ye ilişkin isabetli bir tanım vermemiz gerekirse, amacına 
ulaşmak için şiddet dahil geniş repertuvarlı araçlar kullanan si- 
yasi bir hareket olduğunu söyleyebiliriz. 


Radikal Demokrasi 


Daha önce ifade edildiği gibi, bu makale yeni siyaset formlarının 
ve demokrasi kavramının yeniden düşünülmesinin genellikle 
PKK ile ilişkilendirilen örgütler bağlamında nasıl ortaya çıktığını 
tartışacaktır. Bu yeni siyaset ve demokrasi formları şu anda Kür- 
distan'ın her tarafındaki, Rojava'daki (Afrin, Cezire ve Kobane) 


9 KKK (Koma Komalan Kurdistan-Kürdistan Topluluklar Birliği) daha sonra 
KCK (Koma Civakén Kurdistan-Kürdistan Toplumlar Birliği) olarak adlandinl- 
dı. KCK hem Öcalan tarafından geliştirilen Demokratik Konfederalizm düşün- 
cesini içeren bir kavram hem de ulus-devlete alternatif olarak sunulan toplum- 
sal örgütlenme modelidir ve Öcalan bu modeli Ortadoğu'daki problemlerin çö- 
züm modeli olarak görmektedir. PKK parti bloku içerisinde, KCK tüm partile- 
rin ve örgütlerin koordine edildiği bir yürütme organı olarak düşünülebilir. 

10 Kongra-Gel topluluklar birliğinin yasama organı olarak düşünülebilir. 


11 KNK, Ortadoğu, Avrupa, Kuzey Amerika, Avustralya ve Asya'daki Kürt dias- 
pora temsilcilerini aynı zamanda Kürdistan'ın tüm parçalarındaki siyasi par- 
tilerden temsilcilerini, dini ve kültürel kurumları, bağımsız siyasi oluşumla- 
rı, entelektüelleri ve Kürt olmayan etnik grupları bünyesinde barındıran Pan- 
Kürdistani bir çatı örgüttür. 
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demokratik özerk bölgelerde ve aynı zamanda örneğin Diyarba- 
kır'da veya Avrupa'da Kürtlerin yaşadığı yerlerde yaşanan halk 
konseyleri inşası gibi toplumsal pratikler ve toplumsal deneyim- 
lerle şekillenmektedir. Bu konseylerde yer alanlar bu yapılanma- 
ları “demokratik özerklik” ve “demokratik konfederalizm” bağ- 
lamında değerlendiriyor ki, bu durum da bahse konu yapılan- 
maların basit bir şekilde sadece yerel girişimler olarak değil, ay- 
nı zamanda siyaset yapma ve siyaset konusunda düşünme biçi- 
mine dair daha büyük bir projeye, fikre katkı olarak değerlendi- 
rilmeleri gerektiğini gösteriyor. Bu nedenle, bu iki kavramı ya- 
ni demokratik özerklik ve demokratik konfederalizmi ele alalım. 

Demokratik özerklik egemen bir devlet bölgesinde devle- 
tin (sınırlı) işlevlerinin ve sorumlulukların bir alt-devlet formu 
oluşturan kurumlara devri şeklindeki bir alt-egemenlik formu- 
na atıf yapmamaktadır (Reyes, Kaufman, 2011b). Bu kavram 
insanların birbirleriyle doğrudan katılım ve işbirliği yoluyla ya- 
şam için gerekli ve arzu edilen koşulların üretilmesi ve yeni- 
den üretilmesine dair eylemlerine ilişkindir. Bu duruma özerk- 
lik yanlısı Marksist literatürde “kendini değerli kılma” olarak 
atıf yapilmaktadir.'? Cleaver'e göre kendini değerli kılma kav- 
ramı “dikkatimizi direnişin ötesinde, çeşitli türlerdeki olum- 
lu, toplumsal olarak yapıcı öz-eylem mücadelelerine çeken ya- 
rarlı bir kavram sunar” (1993). Bu, Ivan Illich’in (1977) “özerk 
becerilerin yaratılması” dediği şeydir. Demokratik konfedera- 
lizm, kendi kendini yönetme için aşağıdan-yukarıya bir sistem 
olarak açıklanabilir. Bir başka ifadeyle, demokratik konfedera- 
lizm karar verme ve yönetme becerisiyle ilgiliyken, demokra- 
tik özerkliğin üretim sistemleri, üretim ilişkileri, fakat aynı za- 
manda da sosyo-kültürel alan üzerinde kontrol sahibi olma 
(veya bu kontrolü yeniden elde etme) becerisi ve kapasitesiyle 
—eğitim kurumlarını örgütleme gibi- ilgili olduğu söylenebilir. 


12 Kendini değerli kılma kavramı Toni Negri'nin Marx'ın ötesinde Marx'ı okuma- 
sıyla geliştirilmiştir. Negri Grundrisse Üzerine Dersler'inde kapitale değil eme- 
ge öncelik veren farklı bir Marx okuması sunar. Özerklik yanlısı Marksist yak- 
laşımda çok tipik olan bu perspektif değişimi “özerklik pratikleri” ve “işçi sı- 
nıfının öz-eylem” fikrini siyasi tartışmaların ve analizlerin merkezine taşımış- 
tır (Negri, 1991). Perspektif değişikliği için bkz. (Tronti, 1979, 1980). 
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Diyarbakır'da bir yerel BDP yöneticisi bize demokratik kon- 
federalizm projesinin “tarihsel olarak, ideolojik, örgütsel ve si- 
yasal biçimini ulus-devlette bulan kapitalizm” karşısında bir al- 
ternatif oluşturduğunu söyledi. Demokratik konfederalizm ay- 
nı zamanda “siyasal alternatifler geliştiremeyen”, “var olan sos- 
yalizm” adı verilip sonuçta çöken model için de bir alternatif- 
ti. Yerel parti yöneticisine göre bir paradigma olarak demokra- 
tik konfederalizm “merkeziyetçiliği ve devleti redederken, hal- 
kın öz-örgütlenmesini ve kendi gündelik işlerinin sorumlulu- 
gunu üstlenmesini” öne çıkarmaktadır. Bu durumda “demok- 
ratik konfederalizm devlet iktidarının ele geçirilmesine yö- 
nelmemekte, devlete odaklanmamakta, öz-örgütlenmeler yo- 
luyla alternatif iktidar biçimleri yaratılmasına yoğunlaşmak- 
tadır.” Bizi bilgilendirenlerden biri “demokratik konfedera- 
lizm bizi hareketlendiriyor” demektedir: “bu, birinin kurduğu 
bir şey değildir, bir süreçte gelişendir.” Kürt PYD güçleri, Su- 
riye'nin kuzeyinde veya Batı Kürdistan'da Baas rejimini devir- 
diğinde, birdenbire her yerde yerel konseyler ortaya çıktı. De- 
mokratik konfederalizm şemsiyesi altında gelişen bu konsey- 
ler, 2007'den beri devletinkine paralel bir yönetim yapısı ola- 
rak zaten etkin bir haldeydi ve adaleti örgütleme ve çatışmala- 
rı dindirmede roller üsteniyordu; devletin çökmesiyle birlikte 
bunlar açığa çıkmış oldu. PYD programı, demokratik özerkli- 
ği gerçekleştirme amacını resmi olarak açıklamış bulunmakta- 
dır ve demokratik konfederalizm projesini sadece Ortadoğu'da- 
ki Kürtleri birleştirmeye yönelik bir mekanizma değil, aynı za- 
manda bir birlikte yaşama modeli ve dolayısıyla etnik ve dinsel 
sekterlik ve parçalanmaya karşı bir alternatif olarak gördüğü- 
nü ekleyerek bu amacı tüzüğünde yeniden dile getirmektedir.'? 

Murray Bookchin'in” çalışmasını temel alarak, Kürtler ara- 


13 Aynca bkz. Salih Müslim'in 5-6 Aralık 2012'de Brüksel'deki EUTCC konferan- 
sında yaptığı konuşma. 

14 New York'ta, Rus kökenli Yahudi göçmeni bir ailede doğan Murray Bookchin 
(1921-2006), gençlik yıllarında ABD'de komünist partinin gençlik hareketi 
içinde aktif olarak çalıştı, ama 1930'ların sonunda partiden koptu. Başlangıç- 
ta Troçkistlerin ve Sosyalist İşçi Partisi'nin çizgisinde yer aldı, ama onların hi- 
yerarşik ve merkezi bakış açısıyla ciddi sorunlar yaşadı ve 1950'lerden itibaren 
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sında demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm tartış- 
malarını başlatan kişi cezaevinde bulunan PKK lideri Abdullah 
Ocalan’dir. 2004 yılında, Abdullah Öcalan avukatları vasıtasıy- 
la Murray Bookchin'le iletişime geçmiş ve taslaklarından birisi- 
ni göndererek kendisiyle tartışmak istemiştir. 83 yaşındaki Bo- 
okchin daveti kabul edemeyecek kadar hastadır, ancak Oca- 
lan'a selamlarını ve Kürt halkının özgür bir toplum kurabilmesi 
ümidini iletir. Bookchin 2006 yılında vefat ettiğinde, PKK mec- 
lisi kendisini “20. yüzyılın en büyük sosyal bilimcilerinden bi- 
risi olarak” selamlayacaktır (Biehl, 2012: 10; Öcalan, 2008).'° 

Bookchin, Helenik model ve Roma modeli olarak tanimla- 
dığı iki siyaset fikri arasında ayrım gözetmektedir. Bunlar yö- 
netimle ilgili olarak iki ayrı anlayışa yol açmıştır. İlkinde, ya- 
ni Helenik modelde siyaset katılımcı-demokratik bir biçime 
sahipken, ikincisinde, yani Roma modelinde merkeziyetçi ve 
devletçidir (White, 2008: 159). Roma modeli modern zaman- 
larda egemen olup 18. yüzyıl Amerikan ve Fransız anayasacı- 
larına esin kaynağı olurken, Atina modeli karşıt bir yeraltı akı- 
mı olarak varlığını sürdürmüş, örneklerini 1871 Paris Komü- 
nü'nde, 1917 Rus Devrimi'nin baharında Sovyetler olarak ve 
1936 İspanyol Devrimi'nde vermistir.'® Devletçi, merkezi Ro- 
ma modelinde özgür yurttaşlar değil, bir tabi olanlar sürüsü 
söz konusuyken (Kropotkin,1897), Helenik modelde yurttaş- 
lık söz konusudur (Bookchin, 1990: 11). 


kendini bir özgürlükçü sosyalist olarak tanımlamaya başladı: Bookchin'in ya- 
kın çalışma arkadaşı Biehl'e göre, Öcalan da benzer bir süreçten geçti. Ayrıca 
bkz. (Biehl, 2012; Jongerden, Akkaya, 2013a). 

15 Öcalan 18 Haziran 2008 tarihli görüşme notunda, yani Bookchin'in ölümün- 
den iki yıl sonra, Bookchin yaşıyor olsaydı yeni kitabının bir kopyasını kendi- 
sine göndermek istediğini söyledi. 

16 Bookchin devrimci konsey demokrasisinin bu örneklerine hayranlık duyuyor, 
bunlardan sıkça söz ediyordu: 1871 Paris Komünü, 1905 ve 1917'de Ruslar ve 
1936'da İspanya. Ancak, kendisinin de açıkladığı gibi, bu örneklerde meclis 
değil konsey demokrasisi söz konusudur. “Yüz yüze” demokrasi örnekleri ta- 
rihte çok daha seyrek görülmüş olsa bile büyük önem taşır: Atina demokrasi- 
si (Patriarki ve kölelik bir yana), Amerikan devrimindeki New England kasa- 
ba toplantıları (1770'ler) ve Paris'te 1793 yılındaki yerel meclisler. Bookchin 
bunlar hakkında önce Özgürlüğün Biçimleri'nde (1968) yazmış, daha sonraki 
dönemlerde de sıkça atıfta bulunmuştur. Ayrıca bkz. (Bookchin, 1996). 
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Bookchin'in siyasal tasavvuru, “yerelliklerdeki yurttaş mec- 
lislerince görevlendirilen, geri çağrılabilir vekiller aracılığıyla 
toplulukların birbirleriyle ilişkilendirilmeleri” olarak tanımla- 
nan konfederalizm fikri etrafında insanların yurttaşlar olarak 
yeniden kazanılmasıdır. Bookchin bunu, “ulus-devlete alterna- 
tif” olarak görmektedir (1991: 7). Başka bir yerdeyse Bookchin 
konfederalizmi “çeşitli köylerde, kasabalarda, hatta kentlerin 
mahallelerinde, halkın yüz yüze demokratik ittifaklarıyla seçi- 
len üyelerden oluşan yönetim konseyleri ağı” olarak tanımla- 
maktadır. Bu yönetim konseyleri tam da adının işaret ettiği gi- 
bi, yöneten organlardır. Bunlar yakın denetim altındadırlar ve 
politikaları belirlemezler; bu yetki topluluğun elinde kalmaya 
devam eder (Bookchin, 1990: 11): 


Bu konseylerin üyelerinin görevleri kesin olarak belirlenmiş- 
tir; geri çağrılabilirler, meclisler tarafından belirlenen politika- 
larının yönetilmesi ve eşgüdümü için konsey üyeliklerine se- 
çilmişlerdir ve kendilerini seçen meclise karşı sorumludurlar. 
Dolayısıyla, işlevleri yalnızca idari ve pratik anlam taşır, cum- 
huriyetçi hükümet sistemlerindeki temsilcilerde olduğu gibi 
politika belirleme işlevleri yoktur." 


Bookchin'e göre konfederalizm en gelişmiş haline özerklik 
projesinde, “yerel çiftliklerin, fabrikaların ve diğer girişimcile- 
rin yerel belediye ellerine verildiğinde” veya “bir topluluk (...) 
kendi ekonomik kaynaklarını diğer topluluklarla bağlantılı bi- 
çimde yönetmeye başladığında” ulaşır (1990: 11). Bu model- 
de ekonomi konfedere konseylerin gözetimine bırakılır; dola- 
yısıyla “ne kolektifleşir ne de özelleşir, hepsi ortaktır” (Bookc- 
hin 1990: 10). Bu içerikleriyle konfederalizm ve özerklik, Bo- 
okchin'in “toplumun radikal yeni şekillenmesi” bağlamında- 
ki temel nosyonlardır (1990: 4). Bu konfederalizm ve özerklik 
projelerinde, yerelleşmiş, küçük ölçekli öz-örgütlenme ve öz- 
yönetim olarak tanımlanan araçlarla, topluluğun denetiminde- 


17 Dolayısıyla, ortada, çoğunluğun, kendi çıkarları adına azınlık tarafından yöne- 
tilmeyi onayladığını öngören “toplum sözleşmesi” şeklindeki rasyonalist kur- 
gu yoktur. Aydınlanmadan gelen bu anlayışın, temelde, iktidarın aristokrasiden 
burjuvaziye doğru sermaye temelli yaygınlaşmasına hizmet ettiği ileri sürülebilir. 
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ki ekonomi olarak tanımlanan amaç birbiriyle kaynaşır. Hep- 
si birlikte, ulus-devletin ötesine geçen alternatif bir siyaset ola- 
rak düşünülebilir. 

Bu görüşlerden etkilenen Öcalan, benzer bir konfederalizm 
anlayışı geliştirmiştir. Öcalan, devletin eleştirisini temel alarak 
yaptığı tarihsel analizine koşut olarak, devlet ve devlet inşası- 
na ilişkin fikirlerin tuzağına düşmüş saydığı reel sosyalizmin ve 
ulusal kurtuluş hareketlerinin başarısızlığını mahküm etmiş- 
tir. “[P]KK reel sosyalizmin etkisinde olarak uzunca bir süre 
ulus-devlet paradigmasını aşamadı” demektedir (Ocalan, 2012: 
89). Bunun yerine, Ocalan halkın öz-yönetim becerisine daya- 
nan radikal demokrasi projesini geliştirmiş ve PKK'nin devlet 
inşa etmeyi amaçlayan bir partiden, bir yeniden doğuş olarak 
demokratik toplumu amaçlayan bir harekete dönüşümüne atıf 
yapmıştır (2012: 90). 


Düşünceler (Sonuçlar Yerine) 


Yazımı demokratik özerklik ve konfederalizm üzerine birkaç 
düşünceyle bitirmek istiyorum. Bu düşünceler bahse konu 
kavramlar ve pratikleri sosyal ve siyasi düşüncenin daha geniş 
bir bağlamında tartışmayı hedeflemektedir. İlk olarak, demok- 
ratik konfederalizm ve demokratik özerklik fikrinin tarihine 
ve (bazı) güncel emsallerine dikkat çekeceğim. İkinci olarak, 
bu kavramları kapitalist temsili demokrasideki üç ayrım: hal- 
kın iktidardan ayrımı, halkın birbirinden ayrımı ve de siyaset 
ve iktidar ayrımı ile bağlantılı ele alacağım. Üçüncü ve son ola- 
rak da, bu kavramların geri çekilme, katılım ve yeniden bece- 
ri kazandırma açısından radikal siyasete etkilerini tartışacağım. 


Düşünce 1: Demokratik Özerklik ve 
Demokratik Konfederalizmin Dünü ve Bugünü 


Demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm zengin 
bir siyasi düşünce ve siyaset yapma geleneği içerisinde yer alı- 
yor. Murray Bookchin (1991) özerklik ve konfederalizmi dev- 
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let yönetim biçimimizin şekillendiği otoriter Roma geleneği- 
nin karşısında -1871 Paris Komünü, 1917'de Rusya'da yaşanan 
devrimde ortaya çıkan ve daha sonra bastırılan ilk Sovyetler 
(konseyler) ve 1936-39 İspanyol devrimindeki biçimlerle— He- 
lenik gelenek içerisine yerleştirmiştir. Darrow Schecter (1994: 
74-102) komünist hareketteki konsey akımını Rosa Luxem- 
burg, Antonio Gramsci ve bilhassa da Anton Pannekoek'e atıf 
yaparak tartışmıştır. Hardt ve Negri (2004) ve ayrıca Hannah 
Arendt konsey hareketini Amerikan Devrimi'ndeki akımlarla 
ve özellikle Jefferson ve “yurttaşın kamusal alana erişim hak- 
kı” fikri ile ilişkilendirmektedirler (Arendt, 1990/1963: 127). 
Arendt'e göre, “devrime giden yol sırasında örgütlenen ve oluş- 
turan konseyler, özgürlük için yeni bir kamusal alan ve tama- 
men yeni bir hükümet biçimini” temsil etmektedirler ve devri- 
min kayıp hazinesidirler (1990/1963: 249). Daha önce Ameri- 
ka, Fransa, Rusya ve İspanya'daki devrimlerde inşa edilen kon- 
seyler, bugün de KCK çatısı altında, DTK (Kongreya Civaka De- 
mokratik-Demokratik Toplum Kongresi) ile koordineli bir şe- 
kilde Türkiye'de ve Tev-Dem (Tevgera Civaka Demokratik-De- 
mokratik Toplum Hareketi) ile koordineli bir şekilde Suriye'de 
yeniden canlanmaktadır. Kısacası, ve bir anomali olduğu fikri- 
nin aksine, demokrasi konseyi fikri ve praksisi toplumsal ve si- 
yasi tarihte oldukça önemli olagelmiştir. 

Radikal demokrasi projelerini tarihsel perspektif içerisine 
yerleştirdik, ancak bu proje başka yerlerdeki benzer projeler- 
le de karşılaştırılabilir. Bu makale kapsamlı bir karşılaştırma 
için uygun değil, fakat daha geniş bir ufka dair izlenimler ver- 
mek için birkaç örnekten bahsedilebilir. Halihazırda birkaç ya- 
zar Zapatista hareketini PKK'yle karşılaştırdığından (Gambetti, 
2009; Küçüközer, 2010) belki de en belirgin karşılaştırma Za- 
patista hareketinin siyasi projesiyle olur. Kürdistan'daki hare- 
ketin demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm pro- 
jesi ile Zapatista'nın özerk belediyeler projesi (Stahler-Sholk, 
2000) ve bu hareketin aşağıdan-yukarıya öz-örgütlenme gelişi- 
mine, yönetim yapılarına ve becerilerine bağlılığı arasında be- 
lirgin bir benzerlik bulunmaktadır. EZLN, PKK'nin bugünkü 
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pozisyonu gibi, iktidarı (devleti) ele geçirmeyi değil, öz-yöneti- 
min oluşturulduğu bir uygulama ağı oluşturmak istediğini id- 
dia etmektedir. Zapatista, PKK gibi, öz-yönetimi, yalnızca idari 
kurumlar olan değil, aynı zamanda hesap verebilir ve geri çağ- 
rılabilir delegelerden ve “herkesin daimi iktidarı olasılığını ger- 
çekleştiren” tartışma alanlarını oluşturan meclisler açısından 
kavramsallaştırır (Reyes, Kaufman, 201la: 516). PKK ile in- 
sanlar arasındaki ve insanlar ile devlet arasındaki ilişkiyi, ay- 
rıca aktif yurttaş fikrinin gelişimini dönüştürmeyi amaçlayan 
Topraksız Kırsal İşçi Hareketi'nin (Movimento dos Trabalhado- 
res Rurais Sem Terra-MST) sosyo-politik mücadelesi arasında 
da benzerlikler bulunabilir (Wittman, 2009). 


Düşünce 2: İktidar, Halk ve Siyaset 


Radikal demokrasi projesi ve konseye dayalı demokrasi, ya- 
ni öz-yönetim (demokratik konfederalizm) fikri ve Gibson- 
Graham ve Healy'nin (2013) “topluluk ekonomisi” (demokra- 
tik özerklik) olarak adlandırdığı bağlamda inşa edilen öz-de- 
netimin geliştirilmesi potansiyel olarak üç probleme ilişkindir: 

1. Egemen iktidarın halktan ayırılması, başka isimlerin ya- 
nı sıra Hannah Arendt (1960), Antonio Negri ve Michael Hardt 
(2004) tarafindan da dile getirilen bir konudur. Erken modern 
(18. yüzyıl) kavramlarda demokrasi herkes tarafından herke- 
sin yönetilmesi olarak görülür. Ancak, demokrasi fikrinin “be- 
lirli bir yetki alanı içerisindeki halkın çoğunluğuna karşı he- 
sap verebilir olan ve o çoğunluk tarafından görevden alınabilen 
hükümet görevlileri” şeklinde kurumsallaşması 18. yüzyıldaki 
kavramdan oldukça uzaklaşmıştır (Hardt, Negri, 2004). Han- 
nah Arendt “esasen temsili hükümet aslında oligarşik hüküme- 
te dönüşmüştür (...) klasik anlamda birkaç kişinin çıkarı için 
birkaç kişinin yönetimi şeklinde olmamasına rağmen, bugün 
demokrasi olarak adlandırdığımız şey —en azından varsayıldı- 
ğı haliyle— çoğu kişinin çıkarı için birkaç kişinin yönettiği bir 
hükümet biçimdir” (1990/1963: 269) demektedir. Arendt, çı- 
karların devri anlamına gelen böyle bir temsil sisteminde çoğu 
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yurttaşın sadece “temsil edileceğini” umut edebileceğini söyler 
(1990/1963: 268-269). Hardt ve Negri'ye göre temsilin temel 
çift yönlü doğası eş zamanlı olarak hem bağlar hem de ayırır 
(2004: 247). Temsil yalnızca temsil edilen ve eden arasında bir 
bağlantıyı ima etmez, aynı zamanda da yöneticileri yönetilen- 
lerden koparır: “iktidarımız bir grup yöneticiye devredildiğin- 
de biz artık yönetmiyoruzdur, iktidar ve yönetimden ayrılmı- 
şızdır” (Hardt, Negri, 2004: 244). Hardt ve Negri, halkın ege- 
men iktidardan ayirilmasinin devlet-insasinin temeli oldugunu 
ifade ederler ve demokratiklesmeyi “[t]emsil edenler ve temsil 
edilenler arasındaki ayırımı daraltan her adım” olarak tanim- 
larlar (2004: 251). “Demokrasi devletin iktidardaki tekelini 
nötralize edebilecek şekilde aşağıdan yapılanmalıdır” (Hardt, 
Negri, 2004: 249). Arendt'e göre bu durum “açık bir tartışma 
ve kamusal müzakere sürecinde” fikirlerin oluşumunu da kap- 
samalıdır (1990/1963: 268-269). Fiiliyat hükümetin imtiyazın- 
dayken, halkın artık desteklemesi değil, kendisinin aktif olma- 
sı gerekmektedir (Arendt, 1990/1963: 271). PYD eş başkanı Sa- 
lih Müslim Ortadoğu'da geride bıraktığımız on yıllarda devlet 
ve halk arasında devletin aktif olduğu, halkın ise devletin nes- 
neleri olduğu bir ilişki biçimi olduğunu öne sürerek tam da bu 
ilişki biçimini eleştirmektedir. Müslim, demokratik özerklik 
ve demokratik konfederalizmin yeni modelinin halkın özneler 
olarak karar verme ve harekete geçirme kapasitesine, yani ken- 
di problemlerini tartışmasına ve çözümleri hayata geçirmesine 
dayanan aktif yurttaşlık olduğunu belirtmektedir (2013). 

2. Temsil yalnızca halkı iktidardan ayırmaz, aynı zaman- 
da siyaseti kamusal bir durum olmaktan çıkararak kişiselleşti- 
rir ve bu da halkın birbirinden ayrılması olarak ikinci problemi 
ortaya çıkarır. Oy sandığı, halka kişisel yetkilerindeki bir hak 
olarak oy verme hakkını tanımaya dayandığı için, kişisel tercih 
yetkisini temsil eder. Arendt bu ilişkinin bireysel satıcı ve alıcı 
ilişkisine dönüştüğünü söyler (1990/1963: 277). Ancak Aren- 
dt siyasi eylemin diğerlerinin karşısına çıkma, fikir oluştur- 
ma, siyasi konularla ilgili makul düşüncelerin oluşturulabildiği 
farklı perspektiflerin alanı olduğunu da belirtir (Sitton, 1987). 
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Oy sandığı, kamusal ve siyasi olabilecek bir alan sunmadığı gi- 
bi, yüzleşilebilecek bir alan da sunmaz (Merrifield, 2011), sa- 
dece kişisel eyleme geçilen ve kişisel tercihin ifade edildiği bir 
alandır. Arendt'e göre siyasi faaliyet diğer kişilerle kamusal bir 
ilişkiye ilişkin olduğu için kişisel tercih hakkına indirgene- 
mez (1958: 57). Başkaları tarafından görülmenin ve duyulma- 
nın önemi, herkesin farklı bir pozisyondan görmesi ve duyma- 
sı gerçeğinden kaynaklanmaktadır. Arendt için özgürlük yurt- 
taş olarak hareket etme özgürlüğüdür ve bu durum da katıl- 
mak, duyulmak, tartışmak, görüş alışverişinde bulunmak ve 
karar almak anlamına gelmektedir. Bu nedenle özgürlük, hal- 
ka kişisel yetkileri dahilinde iktidar vermek değildir. Özgürlük, 
kamusal alan kurulurken yurttaş olarak güçlendirilmeleriyle 
ilgilidir. Arendt'in konsey demokrasisine devrim geleneğinin 
kayıp hazinesi olarak atıf yapması bu nedenledir (1990/1963: 
253); konseyler, halkların tarihsel olarak birlikte fikir üretmek 
ve karar vermek için oluşturdukları kamusal alanlardır. 

3. Demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm, Bau- 
man'ın modern toplumda iktidar ve siyasetin ayırılması olarak 
adlandırdığı problemi (2007: 1-2) de çözmeye çalışmaktadır. 
Şeylerin yapılması becerisi olarak tanımlanan iktidar ile eyle- 
min amacı ve yönüne karar verebilme olarak tanımlanan siya- 
set daha önceleri ulus-devlet için mümkündür; lakin birbirle- 
rinden boşanmışlardır. Değişen politik ekonomi —bilhassa ser- 
mayenin küreselleşmesi, neoliberalizmle birlikte devletin daha 
önceden yerine getirdiği işlevlerin özelleştirilmesiyle— ulusal 
ve resmi siyaseti “gerçekten yapabilme gerektirmeksizin neyin 
yapılması gerektiğine karar vermeye ilişkin uzatmalı bir yetki 
kullanımına” dönüştürmüştür (Ross, 2012). Şeylerin yapılma- 
sı kapasitesi olmaksızın üstlenilen sorumluluk bir söylemden 
fazlası değildir. Karar verme kapasitesi olmaksızın sorumluluk 
alınamaz. Demokratik özerklik kontrol becerisi ve kapasitesiy- 
ken, demokratik konfederalizmin karar verme becerisi olduğu 
söylenebilir. Radikal demokrasi fikrinde iktidar ve siyaset yeni- 
den ilişkilendirilir, fakat bu homojenleştiren ulus-devlet politi- 
kaları bağlamında değil, aktif yurttaşlık bağlamında olur. 
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Düşünce 3: Geri Çekilme ve 
Katılmanın Ötesinde Radikal Siyaset 


Radikal siyaset çoğu zaman geri çekilme ve katılım ikilemi 
bağlamında tartışılmıştır: alternatifler geliştirmek için yerleşik 
siyasi form ve kurumlardan geri çekilme ya da değişimi uygula- 
maya geçirmek için yerleşik form ve kurumlara katılım. Radikal 
demokrasi fikri üzerine yaptığı çalışmada Chantal Mouffe, ayrıl- 
ma (exodus) fikri ile katılım fikri arasında bir zıtlık yaratır. Bu- 
rada ayrılma, reddetme ve devletten çekilmeyi içeren bir poli- 
tik eylemi oluşturmaya atıf yapar. Ayrılmanın temel amacı dev- 
let dışı bir kamusal alanın ve öz-temsil formlarının inşasına, de- 
neyimlenmesine ve konseyler etrafında parlamento dışı demok- 
rasinin örgütlenmesine dayanan radikal derecede yeni bir de- 
mokrasi tipinin geliştirilmesidir. Bu ayrılma devletin günlük ya- 
şamdaki anlamını anlamsız kılma amacını taşır. Bu fikrin karşıtı 
olarak, Mouffe, radikal siyasetin yeni kurumlar inşa etmek ama- 
cıyla, var olan söylem ve uygulamalardan ayırmak için, kurum- 
larla etkileşim içine girmesini öngören katılım siyasetini de ayrı 
tutar. Ayrılma, yani birinci seçenek “partilerle, sendikalarla, var 
olan kurumlarla bir şey yapmak istemiyoruz çünkü bu kurum- 
lar dönüştürülemez; yeni yaşam formları kurmamız, örgütleme- 
miz gerekli; demokrasiyi fiilen ve bugün tecrübe etmeliyiz” di- 
yen protesto hareketlerinin stratejisi, Hardt ve Negri'nin strate- 
jisidir. İkinci seçenek, yani Mouffe'nin bağlı kaldığı strateji olan 
katılım, farklılıkların kabul edildiği ve olumlu bir biçimde ele 
alındığı agonizm yoluyla mevcut kurumlarla bağlantı içine gire- 
rek ve ötekinin mağlup edildiği antagonizmalar sahasındaki si- 
yaseti dönüştürerek bir şey yaratmaktır.'8 

Görüşüne göre demokratik özerklik ve konfederalizm ara- 
sında bir tercih yapmamaktadır: var olan kurumlara (belediye) 
katılım sağlanırken, kendi alternatiflerini (konseyler) de yara- 
tır. Bu Henri Lefebvre'nin transdüksiyon olarak tanımladığı şe- 
ye yakındır. Transdüksiyon Lefebvre için kişiyi fiili pratiklere 


18 Bkz. http//www.citsee.eu/interview/vibrant-democracy-needs-agonistic-conf- 
rontation-interview-chantalmouffe 
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bağlar ve onu bugünün gerçekliğine yerleştirir; lakin bunu ya- 
parken mevcut mücadelelerle bağlantı kurmak ve mevcut dü- 
zenin ötesine geçebilmek için günümüz toplumunun mevcut 
sınırları da kabul edilmemektedir (2003). Transdüksiyon mev- 
cut olanın ötesine geçmek için onu birbirine bağlar ve bir adım 
geriye gider. Aktüel olana katılım sağlanırken kişinin kendisini 
mevcut olanla sınırlamamasıdır. “Asla aktüel olanın içerisinde 
sınırlanarak kalmamalıyız, her zaman henüz gerçekleştirilme- 
miş asıl olana doğru ilerlemeliyiz” (Purcell, 2013: 320). 


Düşünce 4: Vasıfsızlandırma ve Yeniden Vasıflandırma 


Demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm fikri öz- 
yönetim ve ortak yaşam örgütleme sistemi olarak ütopik gele- 
bilir; zira çoğu zaman demokrasinin beşiği olarak anılan eski 
Atina'da da seçimler yoktur. Esas etkinlik olan meclis tüm er- 
kek yurttaşlara açıktır ve görevliler kurayla her yıl rastgele se- 
çilmektedir. Kendi kendimizi yönetmeyi yurttaşlık sanatı, de- 
mokrasi sanatı olarak adlandırabiliriz. Raj Patel temsili demok- 
raside öğrendiğimiz temel vasfın beklemek, seçimler için bek- 
lemek olduğunu, bizi yönetecek adaylar arasından tercih yap- 
mak ve sonrasında sanki demokrasi biz televizyon izlerken ge- 
lecek taze, sıcak ve dumanı üstünde tüten bir pizzaymış gibi 
değişimin gelmesini beklemek olduğunu belirtmektedir. "° 

Yine de Patel'e göre “demokrasi asla küçük damlacıklar şek- 
linde sıçramaz fakat (...) fokurdar.”2? Demokrasi sanatı, kendi 
sorumluluğunuzu alma sanatıdır. Konsey demokrasisi, pratikte 
uygulayanlardan birinin ifadesinde ortaya koyduğu gibi, öz-yö- 
netime ve öz-yönetim vasıflarını öğrenmeye ilişkindir. 2012 ya- 
zında Diyarbakır'da yoksul bir semtteki konseyin başkanı “ama- 
cımız kendi yaşamımızdaki, semtimizdeki problemlerle yüz yü- 
ze gelmek, onları devlete bağlı olmaksızın veya ona ihtiyacımız 
olmaksızın çözmek” şeklinde açıklamıştı. Konsey üyelerinden 
birisi “devletsiz yaşamaya çalışıyoruz” diye ekledi. Ancak, “dev- 


19 https//www.youtube.com/watch?v-3dV7N-OGV w 
20 https://www.youtube.com/watch?v=3dV7N-QGV_w 
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let fikri insanların zihnine sokulmuş ve insanları devlete refe- 
rans yapmadan siyaset hakkında düşündürmek zor, bu nedenle 
biz hem kendi örgütlenmemizi hayata geçiriyoruz hem de bunu 
yaparak onun ne olduğunu anlamayı öğreniyoruz” diyerek söz- 
lerini dengeledi (Jongerden, Akkaya, 2013a: 183-184). 


Son Sözler 


Makalemde demokratik özerklik ve demokratik konfederalizm 
fikrini siyasi düşüncenin geniş bağlamına oturtarak ve aynı za- 
manda sadece bu kavramların siyasi tarihini göstererek değil, 
halkın iktidardan, birbirinden ve iktidarın siyasetten ayrılma- 
sı gibi temsili demokrasideki temel sorunları da ortaya koya- 
rak göstermeye çalıştım. Bunu yaparken, pek çok ismin yanı 
sıra Antonio Negri ve Michael Hardt, Hannah Arendt ve Zyg- 
munt Bauman'ın çalışmalarına atıf yaptım. Demokratik özerk- 
lik ve demokratik konfederalizm kavramları bizi halk ve ikti- 
dar arasındaki ilişkileri, insanların birbiriyle ve iktidar ile siya- 
setin birbiriyle ilişkilenme biçimlerini yeniden düşünmeye ve 
yeniden tanımlamaya yöneltmektedir. Ayrıca, bu kavramların 
gelişiminin radikal siyasetin yeniden düşünülmesi ve demokra- 
si sanatındaki yeniden vasıflandırma ile nasıl bir arada olduğu- 
nu da göstermeye çalıştım. Şüphesiz, bu konulara yalnızca de- 
ginebildim ve yaptığım analiz meselenin farklı boyutları ile ola- 
sı teorik ve ampirik araştırma konularının küçük bir taslağın- 
dan başka bir şey sunmamaktadır. 


(İngilizceden Türkçeye çeviren OSMAN İŞÇİ) 
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Milli Demokratik Devrim Tezinden 
Demokratik Konfederalizme Kürt Hareketi 
ve Toplumsal Cinsiyet' 


HANDAN ÇAĞLAYAN 


Ezidilerin 2014 yazında, IŞİD (Irak ve Şam İslâm Devleti) sal- 
dırıları sonucunda Şengal dağına sığınmasıyla yaşanan drama 
ilişkin hafızalara kazınan karelerden birisi, kucaklarında su- 
suzluktan kırılan çocukları ile dehşet içindeki kadınlara dair- 
di. Savaşın, yerinden edilmenin, ölümün, din adına uygulanan 
şiddetin dehşeti, toz içindeki yüzlerinde donup kalmıştı. En az 
bu görüntü kadar etkileyici başka bir karenin ise bu vahşete 
son vermek amacıyla IŞİD kuşatmasını yarıp Şengal'e koridor 
açmayı başaran güçler arasındaki YPJ'li (Yekitiya Parastina Jin) 
kadın gerillalara dair olduğuna kuşku yok. IŞİD, kuşattığı, işgal 
ettiği yerlerdeki kadınlar için cariyeleştirmeyi, köle pazarında 
satışa çıkarmayı, özgürlüklerini, kimliklerini, kişiliklerini yok 
edecek uygulamaları reva görüyordu. Kuşatmayı yarmayı başa- 
ranlar arasındaki YPJ'li kadınlarsa, IŞİD'in kadınlara reva gör- 
düğü şeylerin tam tersini temsil ediyor gibiydiler. 

Temsil ettikleri anlamlar askeri olmanın çok ötesindeydi. 


l Bu makale Analar Yoldaşlar Tanrıçalar (2007) kitabı ile “From Kawa the 
Blacksmith to Isthar the Goddess Gender Constructions in Ideological-Politi- 
cal Discourses of Kurdish Movement in post-1980 Turkey: Possibilities and Li- 
mits” (2012) başlıklı makaleye dayanmaktadır. 

2 Türkçesi Kadın Savunma Birliği. YPG'nin (Yekitiya Parastina Gel /Halk Savun- 
ma Birliği) içindeki kadın güçlerinin birimi. 
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“Kurtarıcı” rolleri nedeniyle kadın bedenlerinin eril ordular- 
ca savaş alanına çevrilmesi olgusuna meydan okuyorlardı ör- 
neğin. Kurban değil faillerdi. Bu nedenle kuşatma, işgal ve işgal 
ordularına karşı direnme gibi süreçlere dair geleneksel toplum- 
sal cinsiyet örüntülerini alt üst ediyorlardı. Onları yol açtıkları 
sarsıcı etkilerle ve temsil ettikleri anlamlar bütünüyle birlikte 
IŞİD kuşatması altındaki Kobani direnişinde de gördük. Med- 
yanın dikkatini aylar süren direniş esnasında çektiler ama as- 
lında işgal öncesi Kobani'nin (ve diğer kantonlarin) inşa süre- 
cinde de eşit şekilde yer almışlardı. Arap Baharı ve Suriye'deki 
iç savaş sonucu merkezi yönetimin zayıflamasıyla 2012 yılında 
ilan edilen Rojava Devrimi (Dirik, 2015) ve ardından oluşturu- 
lan kantonların kuruluş anayasası niteliğindeki toplumsal söz- 
leşmeleri cinsiyet eşitliği ilkesinin altını çiziyordu.? Yönetimin 
oluşumundan toplumsal yaşamın organizasyonuna değin her 
alan bu ilkenin damgasını taşıyordu .* 

Aslında Kürt hareketi açısından cinsiyet eşitlikçi toplumsal 
sözleşme tartışmaları kantonların kuruluşuyla ortaya çıkmadı- 
ğı gibi kadınların aktif politik katılım sergilemeleri de yeni de- 
gil. Kadınların katılımı ve cinsiyet eşitliği vurgusu PKK'nin ön- 
cülük ettiği Kürt siyasal hareketinin gelişim seyri içinde ortaya 
çıkmış ve yaygınlaşarak süreklilik kazanmış bir olgu ve YPG'nin 
de en azından ideolojik olarak bu hareketin bir parçası olduğu 
söylenebilir.” Dolayısıyla Şengal ve Kobane'deki kadınların, iş- 
galin ve direnişin geleneksel toplumsal cinsiyet matrisinin dışı- 
na çıkan katılım deneyimlerinin, PKK'nin ideolojik politik söy- 
leminin toplumsal cinsiyet matrisinden ve Kürt kadınların bu 


3 Kantonlann toplumsal sözleşmesi için bkz. Renee In der Maur ve Jonas Staal, 
2015, Stateless Democracy, New World Academy Reader, Utrecht, s. 131-159. 

4 Gazeteci Arzu Demir'in ve Fehim Taştekin'in izlenimleri kantonların cinsiyet 
eşitlikçi yönetim organizasyonuna ilişkin fikir verebilir. Söz konusu izlenimler 
için bkz. (Demir, 2015; Taştekin, 2014; 2014a). 

5 PKK öncülüğündeki Kürt siyasal hareketinin günümüzdeki etkinlik alanı tek 
bir ülkeyle sınırlı olmadığı gibi örgütlenme modeli de tek bir parti çatısı altın- 
da toplanabilecek merkezi bir yapıdan ziyade ideolojik olarak Öcalan'ın tez- 
lerine bağlı çoklu özerk yapılar görünümündedir. Bu yapıların özellikleri ve 
aralarındaki ilişkiye ilişkin bkz. Jongerden'in bu kitaptaki makalesi, Akkaya, 
Jongerden, 2010; Güneş, 2013). 
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söylem şemsiyesi altında kırk yıla yaklaşan politik katılım dene- 
yimlerinden bağımsız değerlendirilmemesi gerekir. 

Bu makale, yukarıda bahsedilen olguyu, PKK'nin ideolo- 
jik-politik söylemi, mobilizasyon stratejisi ve kadınların ka- 
tılımının doğurduğu sonuçlar bağlamında irdelemeyi amaçlı- 
yor. PKK'nin ideolojik-politik söylemi ve mobilizasyon strate- 
jisi ifadeleriyle, zaman içinde değişmeyen yapılar kastedilmi- 
yor. Çünkü böyle değişmeyen yapılar söz konusu değil. Aksi- 
ne, PKK'nin 1978'de ilan ettiği kuruluş manifestosu ile Mark- 
sist Leninist bir anlam çerçevesi içine yerleştirdiği milli demok- 
ratik devrim tezi ve ayrı devlet kurma hedefi, 1990'larda Mark- 
sist Leninist çerçevenin ve ayrı devlet tezinin terk edilmesi ile 
esaslı bir değişime uğradı. Bunun yerini, 2000'lerde, Immanuel 
Wallerstein, Murray Bookchin, Michel Foucault gibi düşünür- 
ler ile feminizmden esinle geliştirilen kapitalist modernite eleşti- 
risi üzerine inşa edilen ve radikal demokrasi bağlamında değer- 
lendirilebilecek demokratik konfederalizm tezi aldı.9 Öte yan- 
dan, ideolojik ve stratejik düzlemdeki bu değişime karşın, top- 
lumsal cinsiyet temel ideolojik analiz kategorilerinden biri ol- 
mayı sürdürürken, toplumsal cinsiyet eşitliği hedefi de strate- 
jik hedeflerin merkezindeki yerini korudu. 

Makalede, cinsiyet eşitliği hedefine stratejik bir önem atfe- 
dilmesinde ve bu tutumun değişmeden sürdürülmesinde, ha- 
reketin yapısal özelliklerinin, ideolojik yaklaşımının ve bizzat 
kadınların katılımının doğurduğu sonuçların rol oynadığı öne 
sürülmektedir. Hareketin eşitlikçi söylem ve pratiklerine, ulu- 
sal inşa süreçlerinin ataerkil niteliğine ilişkin geliştirilen femi- 
nist eleştiri ışığında eğilmenin, ortaya çıkan olanaklar ve sınır- 
lar açısından ufuk açıcı olabileceği düşünülmektedir. 


Ulusal İnşa Süreçleri ve Toplumsal Cinsiyet 


Feminist araştırmacılar, toplumsal cinsiyetin, milliyetçi kur- 
gu ve projelerin merkezinde yer aldığını göstererek milliyetçi- 


6 Demokratik konfederalizm tezinin düşünsel kaynakları üzerine bkz. (Akkaya 
ve Jongerden, 2010; Dirik, 2015). 
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lik çalışmalarına önemli bir katkı yaptılar. Örneğin 19. yüzyıl 
sonları ve 20. yüzyıl başlarında Asya'da yürütülen anti-emper- 
yalist, anti sömürgeci mücadeleler ve ulus-devlet inşa süreçle- 
rini inceleyen Kumari Jayawardena (1986), sömürge karşıtı re- 
formcu milliyetçi hareketlerin modernleşme çabalarının, kadın 
hakları için bir alan açtığını gösterdi. Batılı sömürgecilerin do- 
gulu kadının acı kaderini sömürge halklarının barbarlığıyla ge- 
riliğinin işareti ve kendi medeniyetlerinin üstünlüğü sayesin- 
de kurdukları egemenliğin meşrulaştırıcısı olarak kullanmala- 
rına benzer şekilde, modernist reformcular da kadınların du- 
rumunu, geri kalmışlığın göstergesi olarak gördüler (Kandiyo- 
ti, 1997: 152). “Yeni kadın”ın nasıl olması gerektiği ve kadı- 
nın kurtuluşu konusu milliyetçi reformcuların tartışmalarında 
böylesi bir bağlam içinde merkezi bir yer kazandı. Fakat kadın- 
ların kamusal alanda eşit yurttaşlığını da içeren bu tartışmalar, 
esasında reformcu burjuva erkeklerin kendi modern toplum ve 
aile tahayyülleriyle alakalı olduğundan, kadınların yararına so- 
nuçları hayli sınırlı kaldı. Hem modernleşmeyi arzulama hem 
de ayrı ve farklı bir kültürel kimlik vurgusuna ihtiyaç duyma- 
nın yol açtığı ikilem, kadınlardan hem modernin göstereni ola- 
rak kamusal alana çıkmalarını isteme hem de onlara milli kül- 
türün otantik özünün koruyucusu olma görevini vermeyle aşıl- 
maya çalışıldı (Chatterjee, 2000: 107, 113). Bu ise kadınların 
yurttaşlığını sakatladı ve onları yeni bir ataerkil düzene tabi kıl- 
dı. Kandiyoti'nin özlü ifadesi ile kadınlar belki kurtuldu ama 
özgürleşmedi (Kandiyoti, 1987). Postkolonyal feminist araştır- 
macı Lila Abu-Lughod'un (1998) da vurguladığı gibi modem- 
leşmenin kadınlara sunduğu kamusal alana çıkma, eğitim vb. 
gibi kazanımların, görünmeyen maliyetleri de oldu. Çünkü re- 
form programları, aynı zamanda yeni toplum için öngörülen 
disiplin ve düzenleme biçimlerinin de araçlarıydı (Abu-Lug- 
hod, 1998: 256). Bu yeni düzenleme sürecinde “yeni kadın” ve 
“yeni aile”, sadece iktidar tarafından belirlenen kategoriler ol- 
mayıp, iktidarı yaratan, anlamlandıran ve iktidar ilişkilerinin 
belli bir biçimde şekillenmesini sağlayan yapıları da oluşturdu 
(Sirman, 2002: 233). 
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Kadınların giyimleri, davranışları, cinsellikleri, doğurgan- 
lıkları, kadınlara ve erkeklere verilen roller ve görevler, kadın- 
lıkla erkekliğe yüklenen anlamlar, her koşulda milli kurgula- 
rın ve ulusal inşa süreçlerinin merkezinde yer aldı. Kadınla- 
ra, milletin kültürel ve biyolojik yeniden üreticileri, milli kül- 
türün ve farklılığın sınır çizgileri olma görevleri yüklendi. Öte 
yandan sembolik düzeylere işaret eden bu görevlerin yanı sıra 
kimi durumlarda kadınlar ulusal, ekonomik, politik ve askeri 
mücadelelerde bizzat katılımcılar da oldular (Yuval-Davis, An- 
thias, 1989: 1-14). Ancak milli kültür ve kimlik eksenli müca- 
delelerde erkeklerin ve kadınların rollerinin yeniden tanımlan- 
ması, merkezi önem taşımayı sürdürdü. Bunun nedeni kimlik- 
lerin ötekiyle kültürel farkın vurgulanmasına dayanan sürekli 
bir inşa süreci olmasıdır. Kültürler de tıpkı toplumlar gibi ho- 
mojen olmadığı, dahası toplumdaki verili egemenlik ilişkileri- 
ni yansıttığı için kadınların milli kimlik eksenli projelere ek- 
lemlenmesi erkeklerinkinden farklı olduğu gibi yurttaşlık de- 
neyimleri de yukarıda da değinildiği gibi farklı şekillendi (Yu- 
val-Davis, 2003: 132, 133-174). 

‘Bu konuda vurgulanabilecek başka bir husus ise milliyetçi- 
liğin aileye, kadınlık ve erkekliğe dair bir söylem alanı olması- 
nın, arzuların ve cinselliğin de milliyetçilik ve toplumsal cinsi- 
yete ilişkin tartışma alanına dahil edilmesine yol açmasıdır ki 
bu durum, Anderson'un (1993: 22) milliyetçiliğin nasıl olup 
da insanları uğruna ölmeye çağırabildiği sorusu üzerine dü- 
şünmek açısından da önemlidir. Cynthia Enloe'nin (2003: 79) 
ifadesiyle milliyetçilik genellikle erilleştirilmiş hafıza, erillesti- 
rilmiş küçük düşürme ve erilleştirilmiş umuttan doğmuştur. 
Frantz Fanon'un (2007), sömürge erkeğin sömürge karşıtı sa- 
vaşını, erkekliğini geri isteme olarak nitelemesi de bu bağlam- 
da değerlendirilebilir. Öte yandan vatan toprağının kadın bede- 
ni ile özdeşleştirilmesi de, erkekleri vatan uğruna ölmek üze- 
re harekete geçirmede son derece etkilidir. Vatanın ve kadının, 
milletin erkeklerince korunup sahiplenilmeye muhtaç beden- 
ler olarak kurgulanması, kadın ve erkek yurttaşların kurgu- 
lanmalarındaki farklılığı (ve eşitsizliği) derinleştirir. Vatan sa- 
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vunusuna katılan erkek ve korunan kadın kurgusu, aktif/pasif 
yurttaş ayrımının temelini oluşturmakla kalmayıp, günümüze 
değin kadınların yurttaşlığını sakatlayan bir etkide bulunma- 
yı sürdürür. 

Kadınların yurttaşlığına ilişkin sorunun kaynağını sözleşme 
kuramlarında ve burjuva liberal siyasal düşüncesinin temel da- 
yanaklarından birini oluşturan özel alan kamusal alan ayrımın- 
da arayan Carol Pateman (1988) da, kamusal alanda, eşit yurt- 
taşlar arasında gerçekleştirildiği varsayılan toplum sözleşme- 
sinin, özel alanda, kadınla erkek arasındaki eşitsiz sözleşme- 
yi görünmez kıldığını dile getirir. Pateman'a göre, geleneksel 
dünyadan modern dünyaya geçişi ifade eden toplum sözleş- 
mesi erkek kardeşler arası bir sözleşme olup, ataerkilliğin ba- 
banın iktidarına dayalı geleneksel formunun yerine erkek kar- 
deşlerin iktidarına dayalı formunu getirmiştir. Dolayısıyla An- 
ne Philips'in (1995: 190) de altını çizdiği gibi bur juva liberal si- 
yaset kuramının bireyi ya da yurttaşı toplumsal cinsiyet açısın- 
dan nötr değildir. 

Toparlamak gerekirse, ister milli kurguların ve bu kurguya 
dayalı inşa süreçlerinin toplumsal cinsiyetlendirilmiş doğasın- 
dan isterse de burjuva liberal siyaset kuramının temelini oluş- 
turan egemenlik anlayışının toplumsal cinsiyetlendirilmiş ak- 
tif yurttaşlık tanımından kaynaklansın, kadınların ulusal kur- 
gu ve projelerle ilişkisi, her özgül durumda üzerinde durmayı 
gerektiren bir öneme sahiptir. 


Kürt Hareketinin İdeolojik Kurgu ve 
Projelerinde Toplumsal Cinsiyet 


Cinsiyet eşitliği konusu 1980 sonrası PKK liderliğindeki Kürt 
siyasal hareketinin ve özellikle de hareketin temel ideoloğu 
ve stratejisti durumundaki Abdullah Öcalan'ın ideolojik po- 
litik söyleminde merkezi bir yere sahip oldu. Kürt hareketi- 
nin, kadınların aktif katılımını mümkün kılarak, hem kendi- 
leri hem de hareket açısından dönüştürücü bir süreç yaşanma- 
sına kapı aralayan ideolojik politik söylemi, bu hareketin orta- 
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ya çıkış koşulları, sınıfsal özellikleri, içinde şekillendiği poli- 
tik atmosfer ve mobilizasyon stratejisi gibi yapısal özelliklerin- 
den bağımsız değildir. PKK, Türkiye'de kapitalizmin kırsal ala- 
na girişi ve modernleşme süreçlerinin etkisi ile ortaya çıkma- 
ya başlayan, aşiret, dinsel cemaat vb. gibi geleneksel bağlardan 
çözülmüş ve proleterleşme sürecine girmiş bir toplumsal taba- 
nın içinden çıkmış; bu toplumsal tabanın ruh halinin, öfke, ar- 
zu ve taleplerinin sözcülüğünü yapmıştır (McDowall, 1997; 
Bruinessen, 1992). Söz konusu öfkenin, kendisini devlete ol- 
duğu kadar aşiretler ve dinsel cemaatler gibi yerel güç odakla- 
rına da uzak gören sol karakterli bir Kürt muhalefeti olarak or- 
taya çıkması için, yoksul Kürt gençlerinin, Türkiye'nin büyük 
kentlerindeki sol gençlik hareketleri ile buluşmaları yeterli ol- 
muştur. Kürtlerin sol seküler politizasyonunda Dev Genç gibi 
sol gençlik örgütleri rol oynarken,” TİP de (Türkiye İşçi Parti- 
si) özellikle yoksul Kürtlerin politik olarak bir güç oluşturabi- 
leceklerini görmelerinde önemli bir etkide bulunmuştur (Ekin- 
ci, 2001: 94-116; Beşikçi, 1992). Bu karakter Kürt hareketinin 
politik hedefleri ve mobilizasyon stratejilerinin şekillenmesin- 
de de etkili olmuştur. 


Milli Demokratik Devrim Tezi ve 
Cinsiyet Eşitsizliği Eleştirisi 


Sol, seküler bir politik atmosfer içinde şekillenen yeni Kürt 
hareketinin başlangıçtaki politik projesinde, Jayawardena'nın 
(1986) saptamalarına paralel şekilde, “sömürgeci”ye karşı mü- 
cadele için Kürt toplumunu modernleştirecek içsel reformlar 
hedeflenmiş; söz konusu reformlarla “işbirlikçi, feodal güçler” 
olarak nitelenen geleneksel Kürt egemenlerinin tasfiyesi de ön- 
görülmüştü. Geleneksel egemen sınıflar politik projeden dış- 
landıkları gibi, “eski Kürtlük” nitelemesiyle yeni Kürt kimlik 
kurgusunun ötekisi olarak kodlanmışlardı. PKK'nin 1978 yı- 
lında yayınladığı Parti Programı, işçi sınıfı öncülüğünde, işçi 


7 Öcalanın Dev Genç'e olan manevi bağına dair anlatımı için bkz. (Kürkçü ve 
Duran, 1995). 
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köylü ittifakıyla gerçekleştirilecek bir “milli demokratik dev- 
rim” öngörmekteydi. Milli demokratik devrim hedefinin “milli” 
yanı “sömürgeci sistem”i hedeflerken, “demokratik” yanı yerel 
sömürü ilişkilerinin yanı sıra, akrabalık sistemine dayalı aşiret 
yapısını ve dinsel cemaat ilişkilerini de “ortaçağdan kalma” ya- 
pılar olarak tasfiye etmeyi hedeflemekteydi (akt. İsmet, 1993: 
55-56). Kadınların eşitsiz konumu da bu bağlamda gündeme 
getirilmekte, cinsiyet eşitsizliğinin, feodalizmin temel dayanak- 
larından olduğu vurgulanmaktaydı. 


Halk Savaşı İçin Ataerkiye Karşı Savaş 


Milli demokratik devrim hedefine ulaşmak amacıyla benimse- 
nen uzun süreli halk savaşı stratejisi de, kadınların ikincil ve ba- 
gımlı konumunu, pratik bir sorun olarak gündeme taşımak- 
taydı. Zira halk savaşı gibi bir mobilizasyon stratejisi, kadınla- 
rın hem desteğini hem de aktif katılımını zorunlu kılmaktay- 
dı. Kadınların ataerkil denetimi, özellikle de namus olgusu, sa- 
dece kadınların değil erkeklerin harekete geçirilmesi önünde 
de önemli bir engeldi. Öcalan'ın klasik ataerkil aile yapısını ve 
kadınların bu aile içindeki ikincil konumunu, kadını namusla 
özdeşleştiren, erkeği de bu namusu korumakla yükümlü kılan 
cinsiyet rollerini sorunsallaştırarak şiddetle eleştiren değerlen- 
dirmeleri, programın demokratik yanıyla olduğu kadar bu en- 
gelin aşılmasına da yönelikti. Bu değerlendirmelerde cinsiyet 
eşitsizliği ve genel olarak kadınların katı bir şekilde denetlen- 
diği aile yapısının (eski aile) eleştirisiyle, geleneksel Kürt ege- 
men sınıflarının (eski Kürtlük) eleştirisi birbirine eklemlen- 
miştir. Eski ailenin, eski Kürtlük'ü beslediği, dolayısıyla prog- 
ramın hem milli hem de demokratik hedeflerinin önünde engel 
olduğu vurgulanmıştır. Buradan hareketle kadınlara ve erkek- 
lere (mücadeleye katılmak üzere) geleneksel ataerkil aile bağ- 
larından kurtulmaları yeni (ve modern) Kürtlüğün inşasına ka- 
tılmaları çağrısı yapılmıştır. 

Bunun koşuluysa yukarıda da belirtildiği gibi namusun engel 
olmaktan çıkarılmasıydı. Bu nedenle aile eleştirisinin merkezi- 
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ne eski kadınlık, eski erkeklik kavramları eşliğinde, kadın erkek 
ilişkisi ve erkeğin namusunun, kadın bedeni ve cinselliği üze- 
rinden tanımlanması eleştirisi yerleştirilmiştir: 


Erkek cinsellikte tam bir hâkimiyet arar. (...) Kadında (...) 
cinselliği erkeği elinde tutmada, kontrol etmede en büyük si- 
lah olarak kullanır. (...) İşte cinsellik burada tehlikeli bir na- 
mus anlayışına da yol açıyor. (...) —ki bizde temel ahlâk normu 
da budur- ortaya çıkan çok tehlikeli bir sonuçtur. Vatan işgal 
edilir, vatana bin defa tecavüz edilir ama bunun için kılını kı- 
pırdatmaz, namus ve onur diye bir tek duygu görülmez. (Öca- 
lan, 1992: 136-137) 


Bu pasajda da görüldüğü gibi namusun tanımlanacağı an- 
lam alanı kadın bedeninden vatana kaydırılarak, hem kadınla- 
rın harekete geçirilmesi önündeki namus engelinin kaldırılma- 
sı hedeflenmiş hem de erkeklere, namus ve onurunu korumak 
üzere “vatan için” savaşma çağrısı yapılmıştır. 

Kadınların eşitsiz konumu ile Kürt toplumunun eşitsiz ko- 
numu arasında bağ kuran başka niteleme de kölenin kölesi ol- 
muş, kadınların özgürleşmesinin toplumun özgürleşmesi anla- 
mına geleceği vurgulanmıştır. 


Özgürleşen kadın özgürleşen Kürdistan'dır, hatta özgürleşen 
erkektir de. Kadınla ilişkilenme boyutu bana işgalcilik gibi ge- 
liyor. (Ocalan, 1999: 27) 


Kuşkusuz bu analoji de mobilizasyon stratejisi açısından iş- 
levseldi. Kadınları eve kapatan engellerin ortadan kaldırılması- 
nın, başka bir ifade ile kölelik bağlarından kurtulmalarının ve 
evden çıkarak Kürt hareketine katılmalarının, yukarıda bahse- 
dilen daha geniş toplumsal egemenlik ilişkilerinin çözülmesin- 
de önemli rol oynaması beklenmekteydi. 


Kadınların Katılımı 


Kadınların ataerkil aile engelini aşarak evden çıkmalarına yö- 
nelik çabalar, 1980'li yılların sonlarında ve 90 başlarında yaşa- 
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nan insan hakları ihlallerinin ve yoğun politizasyon sürecinin 
etkisiyle sonuç vermeye başladı. 1990'lı yılların başlarında or- 
taya çıkan yaygın kitle gösterilerinde —serhildan— kadınlar be- 
lirgin bir varlık gösterdiler. Aynı yıllar, HEP (Halkın Emek Par- 
tisi) ile başlayan yasal parti oluşumlarında da kadınların aktif 
bir şekilde yer almaya başladığı yıllar oldu. Kadınların Kürt ha- 
reketinin çeşitli alanlarındaki katılımlarının görünür olması, 
Kürt kimliği ekseninde yasal politik düzlemde kurulan siyasi 
partilerde de yansımasını buldu. Leyla Zana, bu alandaki katı- 
lımın ve etkinlik düzeyinin ilk ve en popüler örneği olduysa da 
kamusal alanda temsil konumuna gelen kadınların sayısı Ley- 
la Zana ile sınırlı kalmadi.® Politik partilerde yer alan kadınlar 
Metin Yüksel'in (2006) de vurguladığı gibi hak taleplerini hem 
Kürt hem de kadın olarak dile getirmeye başladılar. 

Öte yandan, kadınların katılımı bununla sınırlı değildi. 1990 
başlarında çok sayıda genç kadın, dağlara gitti. Öyle ki kadın- 
ların katılımı, hareketin militanlarının toplumsal cinsiyet kom- 
pozisyonunu etkileyecek boyutlara ulaştı. Kadınların çeşit- 
li alanlardaki katılımı, politik bir kimlik olarak Kürtlüğün in- 
şasında rol oynayan sembolik unsurların yeniden kurgulanma- 
sından kadınların belirleyici olduğu yeni ve alternatif örgütlen- 
me modellerinin geliştirilmesine değin geniş bir yelpazeye ya- 
yılan etkilere yol açtı. 


Kürtlüğün Politik bir Kimlik Olarak 
İnşasında Rol Oynayan Sembollerin 
ve Mitlerin Yeniden Cinsiyetlendirilmesi 


Kadınların her alandaki katılımının etkisi, sadece parti kad- 
rolarının, militan ve sempatizanların, politikacıların toplum- 
sal cinsiyet kompozisyonunun değişimi ile sınırlı kalmadı, kül- 
türel ve sembolik düzlemlerde de dönüştürücü etkilere yol aç- 
tı. Bunlar arasında en önemlilerinden biri Kürtlerin yaşamın- 
da coğrafi olduğu kadar tarihsel açıdan da önemli bir yeri bulu- 
nan ve geleneksel olarak erkeklikle özdeşleştirilen dağa ilişkin 


8 Kadınların politik partilerdeki etkinlikleri için bkz. (Çağlayan, 2011). 
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olandı. Kadınların dağa gitmesi, kadınları erkekleştirmedi, da- 
ga yüklenen eril anlamı dönüştürdü. Bunda hareket içinde ve- 
rili cinsiyet rollerine yönelik eleştirilerin rolü belirleyici oldu. 
Geleneksel olarak erkeklikle özdeşleştirilen “ülke savunusu” 
olgusunun yeniden cinsiyetlendirilmesinde de benzer bir du- 
rum yaşandı. Kadınların, dağlardaki varlığı, “cephe gerisi” ve 
yardımcı konumlarla sınırlı kalsaydı böylesi bir dönüşüm ol- 
mayabilirdi. Dönüşümü sağlayan kadınların katılımından ziya- 
de, katılımlarına yüklenen anlam ve cephe gerisiyle, yardımcı 
rollerle sınırlı olmayan katılım biçimleriydi. 

Kuşkusuz söz konusu dönüşümler sorunsuz yaşanmadı. Ka- 
dınların bu şekilde bir katılımına Öcalan'ın verdiği destek, ha- 
reketin bütün erkek kadroları tarafından aynı şekilde benim- 
senmiş değildi (Dirik, 2015). Kuşku ve itirazların son bulma- 
sında 1992 yılında, Türk ordu güçleri ile Irak Kürt bölgesin- 
deki peşmergelerin birlikte gerçekleştirdikleri iki aylık kuşat- 
ma esnasındaki çatışmalar etkili oldu. Kadınlar bu çatışmala- 
rın her cephesinde yer aldılar ve peşmergelere teslim olmak- 
tansa kendini uçurumdan atan kadın savaşçıların sergiledikleri 
direnişçi tutum kadınların dağlardaki varlıklarının geçici, sem- 
bolik bir olgu olmaktan çıkması ve askeri bir güç olarak kabul 
edilmelerinin kritik eşiği oldu. 1990'lar, kadınların dağlardaki 
mevcudiyetinin ve faaliyetlerinin sadece hareketin kendi için- 
de değil toplumda da yaygın bir kabul ve sempati ile karşılandı- 
gı dönem oldu. Politik çalışmalarıyla adını duyuran ya da dağ- 
lardaki çatışmalarda yaşamını yitiren genç kadınlar üzerine şar- 
kılar bestelendi. 

Kadınların yukarıda bahsedilen politik ve askeri düzlemler- 
deki katılımı, Kürtlüğün kurucu mitlerine de yansıdı. Bilin- 
diği gibi Nevroz, Kürtlüğün politik bir kimlik olarak inşasın- 
da önemli bir role sahiptir.? 1990 başlarından itibaren kadin- 
ların, Kürtlerin üzerindeki baskıları protesto etmek amacıyla 
Nevroz günlerinde kendini yakarak gerçekleştirdikleri intihar 
eylemleri, Nevroz etrafında örülen kadimlik ve direniş hikâye- 


9 Nevrozun Kürtlüğün inşasındaki rolüne ilişkin bkz. (Demirer, 2012; Aydin, 
2005). 
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lerinin içeriğinin, onları da kapsayacak şekilde yeniden doldu- 
rulmasına yol açtı. 

1991 yılında Diyarbakır'da Tıp Fakültesi öğrencisi Zekiye 
Alkan'ın Diyarbakır surlarında kendini ateşe vermesi ile baş- 
layan bu protesto amaçlı intihar eylemleri, Demirci Kawa'nın 
mitik geçmişte özgürlük için yaktığı Nevroz ateşi ile bağ kur- 
makta ve “özgürlük için kendini feda etme” imasını ve çağrı- 
sını içermekteydi. Demirci Kawa miti ile güncel Kürt hareke- 
ti arasında bağ kurmayı mümkün kılan bu tür eylemlerin ilk 
başlatıcısı kadınlar değildi aslında. İlk olarak 12 Eylül aske- 
ri darbesinden sonra Diyarbakır 5 No'lu cezaevindeki baskıla- 
rı protesto etmek amacıyla intihar eden PKK kurucularından 
Mazlum Doğan, bu eylemi için 21 Mart Nevroz gününü seç- 
mişti. Mazlum Doğan, Nevroz günü gerçekleştirdiği bu eylem 
nedeni ile daha sonra Kürt hareketince “Çağdaş Kawa” ilan 
edilmişti. 9 Böylece Demirci Kawa efsanesinin Kürtlüğün poli- 
tik bir kimlik olarak kuruluşundaki önemi yeniden canlandı- 
rılarak hem güncel hareketin kendini mitik bir geçmişten gü- 
nümüze Kürtlerin özgürlük mücadelesinin çağdaş temsilcisi 
olarak kurmasını sağlamış hem de özgürlük için kendini feda 
etme çağrısı olumlanmıştı. 1990'larda kendini yakan kadınlar, 
eylemleri ile hem bu çağrıya yanıt vermekte hem de hareketin 
Demirci Kawa mitiyle üstlendiği direniş misyonuna cinsiyet- 
lerinin de damgasını vurmaktaydılar. 1999 Nevrozunda, Ça- 
nakkale Cezaevi'nde kendini yakan Sema Yüce'nin “8 Mart'tan 
21 Mart'a köprü olmak istiyorum” sözleri, kadınların gerçek- 
leştirdikleri eylemlerle, Kürtlüğün kurucu mitine cinsiyet eşit- 
liği vurgusuyla eklemlenme istemlerini özetlemekteydi. Ka- 
dınların katılımlarının yol açtığı sembolik sonuçlar, Zilan'ın 
1995 yılında gerçekleştirdiği intihar eylemi ile pekişti ve aşa- 
ğıda bahsedileceği gibi Kürtlüğe ilişkin mitsel anlatılara, De- 
mirci Kawa'nın aksine kadınların kurucu rol oynadığı yenile- 
rin eklenmesine yol açtı. 


10 Bu tür değerlendirmelerin yer aldığı kaynak için bkz. (Ocalan, 1992a). 
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Kadınların Katılımının Örgütlenme Biçimlerine Etkisi: 
Özerk Kadın Örgütlerinin Kurulması 


Kadınların katılımının yol açtığı etkiler sadece ideolojik, mi- 
tik söylem düzeyiyle sınırlı kalmadı; kadınların erkeklerle eşit 
ilişkiler geliştirmelerini ve her türlü karar mekanizmasında eşit 
şekilde yer almalarını sağlamak üzere yeni ideolojik açılımlar 
yapılmaya ve alternatif örgütlenme modelleri denenmeye baş- 
landı. Bugün Kürt siyasal hareketinin ayırt edici temel özellik- 
lerinden biri durumundaki kadınların özerk örgütlenmeleri ve 
bağımsız karar alma süreçlerinin çekirdeğinin, o dönem dene- 
nen örgütlenme modelleri olduğu söylenebilir. 

Yeni örgütlenme modeli arayışı başlangıçta kadınların “va- 
tanı özgürleştirme” görevlerini erkeklerin komutasında olma- 
dan, onlardan bağımsız, kendi iradeleriyle ve öz-güçleriyle ye- 
rine getirmelerini sağlama amaçlı özerk birimler oluşturma- 
ya yönelikti. Bu arayış, ideolojik düzlemdeki eşitlik yaklaşımı- 
nın sonucu olduğu kadar, 1990'lı yılların başlarında kadınların 
yoğun katılımının, hareketin erkek kadrolarında yol açtığı yu- 
karıda dile getirilmiş olan kabullenmemeyle de ilgiliydi. Ayrı- 
ca geleneksel cinsiyet rollerini gerilla içinde yeniden üretmeye 
dönük yaklaşımlar gibi kimi sorunlarla baş etme yolu olarak da 
gündeme gelmişti (Güneşer, 2015: 60-61). 

Bu amaç doğrultusunda, kadınların erkeklerin komutasın- 
da olmayacakları ilk bağımsız kadın birimleri 1993 yılında ku- 
rulmaya başlanmış, 1995 yılında kurulan YAJK'ı (Özgür Ka- 
dınlar Birliği), 2000 yılında kurulan PJA (Özgür Kadın Par- 
tisi) izlemiştir. Kadınların ayrı örgütlenmesi askeri birimle- 
ri de kapsamıştır. Ayrı askeri birimler, kadınların erkekler- 
den bağımsız askeri faaliyet yürütmelerinin aracı olsa da “ka- 
dın ordulaşması”na askeri olmanın ötesinde anlamlar yüklen- 
miştir: 


Belki zordur ama kadının ordulaşmaya girmesi demek, eşit- 
lik ve özgürlüğün en radikal adımını atmasıdır. Bunun gerek- 
lerine göre büyük olunmazsa, kendi kendimizi bitiririz. Çün- 
kü hiçbir ordu böyle yapmamıştır. Yaparsak, radikal çözümü 
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de böyle olacaktır. Yani, sadece savaş aracı için değil, kurtuluş 
kişiliği için de değil, bir yaşam kişiliği elde etmek için. (Oca- 
lan, 1999: 176) 


Aşağıdaki alıntıda da görülebileceği gibi kadın ordulaşması, 
cinsiyet eşitliği yaklaşımıyla ilintilendirilmiştir: 


Ordusu olan ezer. Eşitlik ordusu diye bir kavram yoktur. Esit- 
liğin olduğu yerde ordular olmaz. Ordular eşitsizliğin oldu- 
gu yerde çıkarlar; birisi ezilenlerin ordusu, birisi de ezenlerin 
ordusudur. Bir yerde hep erkeklerin ordusu varsa, orada tam 
ezilmiş kadın gerçekliği söz konusudur. Nitekim hayat bunu 
doğruluyor. O halde genel bir tespit ile kadın ordulaşmasının, 
eşitlik için temel bir değer ifade ettiğini görmemiz, bilmemiz 
gerekir. (Esen, 2002: 13) 


Öcalan'ın kadın ordulaşmasını eşitlik için temel bir araç ola- 
rak işaret ettiği yukarıdaki ifadeleri, kadınlara erkeklerle ilişki- 
lerini eşitlik temelinde yeniden düzenleme çağrısı izledi: 


Verili erkek çözümlendi ve görüldü ki, en baş belası olan er- 
kektir. (...) şu anda erkek sorunu bende kadın sorunundan 
daha başat durumda. Erkek güç olmayı mı ifade ediyor? Se- 
nin gücün varsa neden en temel savaş sorununda kendini gös- 
termiyorsun diyorum. Erkekliğini kanıtladığı olay, kadın üze- 
rindeki cinsel hâkimiyeti veya cins hâkimiyetidir. Bu kaba bir 
güç hâkimiyetidir, çirkin buluyorum ve ben bunu yıktım. (...) 
Erkeğin sihirli kollarında destek aramayın. Bacaklarınız üze- 
rinde durun ve kollarınızla yaşama tutunmaya çalışın. (Oca- 
lan, 1999: 30, 138) 


19. yüzyıl sonlarındaki reformcu erkek kadrolar, politik pro- 
jelerini ve arzuladıkları yeni toplum modelini “nasıl bir kadın” 
sorusu çerçevesinde tartışmışlardı. Yukarıdaki değerlendirme- 
ler ise bu yaklaşımı cinsiyet açısından tersine çevirmekte, er- 
keği sorunsallaştırmakta ve kadınları, “nasıl bir erkek” sorusu 
çerçevesinde tartışmaya çağırmaktadır. Bu çağrı aynı zamanda 
“kendi kaderini belirleme”ye de davet niteliği taşıyordu: 
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Nasıl bir erkek sorunu sizin için çok yakıcıdır. Fiziğinden tu- 
tun duygularına kadar sizi ezmeyecek erkek arayışı önemlidir 
(...) erkeğe göre ayarlanmayın, kendinize göre ayarlanin. Sağ- 
lığınız, özgürlüğünüz, bir cins olarak kendi kaderinizi belirle- 
meniz için ne gerekiyorsa onu yapın. (Ocalan, 2000: 97, 120) 


Kuşkusuz bu söylem toplumsal cinsiyet matrisi açısından 
önceki reformcuların söylemlerinden farklı olmakla birlikte ki- 
mi benzerlikler de yok değildi. Nitekim kadınların konumu, 
diğer örneklerde olduğu gibi kurulmak istenen “yeni toplum” 
idealinden bağımsız ele alınmamaktaydı. Makalenin girişinde 
sömürge karşıtı milliyetçi hareketlerin “yeni toplum” ideali- 
nin daha çok burjuvazinin toplumu yeni bir disiplin anlayışı ile 
kurmak istediği modern topluma denk geldiği ve bu doğrultu- 
da pek çok kurgu ve düzenlemenin, “kadının kurtuluşu” söyle- 
mi ekseninde gerçekleştirildiğinden söz edilmişti. Buradaki ye- 
ni toplum da kadınların eşit katılım gösterdiği modern bir top- 
lumdu. Ama Kürtlük geniş bir aile analojisiyle kurgulanmadığı 
gibi kadınların özel alandaki kültürel ve biyolojik yeniden üre- 
tim rolleri de gündeme getirilmiyordu. Aksine özel alanı terk 
etmeleri, yeni bir toplumsal sözleşmenin özneleri olmak üze- 
re harekete katılmaları öngörülüyordu. Hareket kendi içinde- 
ki ilişki biçimini ve örgütsel yapılanışı yeni toplumun prototi- 
pi olarak değerlendiriyordu. Bu toplumun özellikleri ise 1993- 
1996 yılları arasında geliştirilen kadın kurtuluş ideolojisi, kadı- 
nın toplum sözleşmesi gibi kavramlar eşliğinde tartışılmaktaydı. 


Kadının Toplum Sözleşmesi 


Kadının toplum sözleşmesi kavramı, Pateman'ın (1988), libe- 
ral burjuva demokrasilerinin kuramsal dayanağını oluşturan 
toplum sözleşmesi kuramlarına yönelttiği, kadının ikincilliği 
üzerine inşa edildiği, dolayısıyla erkek kardeşler arası yeni bir 
ataerkil iktidarın kurulmasını meşrulaştırdığı eleştirisini payla- 
sir. Kavram, kadınların da katıldığı yeni bir toplumsAl düzenle- 
meye işaret ediyordu. Buna göre kadınlar, hem erkeklerle hem 
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de toplumla olan ilişkilerini, eşitliklerini olanaklı kılacak şekil- 
de yeniden tanımlamalıydılar. Kadının Toplum Sözleşmesi adı 
altında yayınlanan tartışma metinlerine göre (Serok, 2001: 5), 
böylesi bir sorgulama ve yeniden tanımlama süreci, kadın röne- 
sansı'nı yaratacak ve bu da “kölenin kölesi” ilişkisine son vere- 
rek tüm toplumun aydınlanmasının önünü açacaktı. Kadın rö- 
nesansı'nın ilkeleri ise kadın kurtuluş ilkeleri adı altında tanım- 
lanmaktaydı (Güneşer, 2015: 62). Kadınları merkezine alan bu 
tür ideolojik söylemlere ise “erkeği öldürmek” gibi, erkeklik 
kültürünü ve ataerkiyi eleştiren söylemler eşlik etmekteydi." 
1993'te başlayıp 2000'lere değin devam eden bu ideolojik 
açılımlar ve kadınlar için alternatif özerk örgütlenme mode- 
li geliştirme denemeleri, PKK'nin 1993'te ilan ettiği ateşkes ile 
başlattığı ve 2005'te demokratik konfederalizm tezinin ilan edil- 
mesine değin süren ideolojik ve stratejik dönüşümle etkileşim 
halinde olmuş, bu süreçten beslendiği gibi dönüşümün sürek- 
lilik içinde gerçekleştirilmesini sağlayıcı bir rol de oynamıştır. 


Bağımsız Devlet Tezinden Demokratik Konfederalizm 
Tezine Toplumsal Cinsiyet Kurgusunun 
Yeniden Yapılandırılması 


PKK 1993 yılında ilan ettiği “ateşkes” ile ayrı devlet tezinden de 
vazgeçtiğini ilan etti. Başta ulus-devlet olmak üzere merkezi ik- 
tidar yapılarının reddine dayanan ve sosyal ekoloji gibi kavram- 
lar eşliğinde, devletsiz bir özyönetim modeli öngören demokra- 
tik konfederalizm tezi ise 2005 yılında ilan edildi.'? Aradaki on 
yılı aşkın süre hem ideolojik hem de örgütsel açıdan pek çok de- 
nemenin geliştirildiği bir geçiş dönemi olarak nitelenebilir. 
Ayrı devlet tezinden vazgeçmeyle birlikte sadece “milli de- 
mokratik devrim” programı değil, bu programın içine yerleşti- 
rildiği klasik sol söylem ve “proletarya enternasyonalizmi” yak- 
laşımı da terk edilmiş oluyordu. Oysa proletarya enternasyo- 
nalizmi, hareketi dar anlamda milliyetçi bir hareket olarak ta- 


11 Erkeği öldürmek söylemi için bkz. (Sayın, 1998). 
12 Demokratik konfederalizmin tanımı ve temel ilkeleri için bkz. (Ocalan, 2015a). 
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nımlanmaktan koruyan, programına Kürtlerle sınırlı olmayan 
evrensel nitelik katan bir işleve sahipti. Terk edilen söylemin 
boşalttığı alan, bahsedilen geçiş döneminde, merkezine ataer- 
ki, ulus-devlet ve kapitalizm eleştirisini yerleştiren demokratik 
toplum, demokratik uygarlık gibi yeni bir kavramsal çerçevey- 
le dolduruldu. Daha sonra demokratik konfederalizm adı altın- 
da sistematik bir tez haline getirilen yeni çerçeve de önceki gi- 
bi dar anlamda milliyetçi olarak tanımlanmayacak bir bağlama 
referans vermekteydi. Demokratik konfederalizmin sıralanan il- 
kelerinden birini de milliyetçilik karşıtlığı oluşturuyordu örne- 
gin (Ocalan, 2015a: 107). Yeni strateji sadece Kürtlerin kolek- 
tif haklarına dayandırılmadı. Bunun yerine farklı etnik ulusal, 
dinsel, mezhepsel toplulukların yanı sıra kadınların da farklı- 
lıkları ile birlikte karar ve yönetim süreçlerine doğrudan katıl- 
malarını olanaklı kılacak taban örgütlerine dayalı katılım ve ra- 
dikal demokrasi hedefi benimsendi. Bahsedilen ideolojik prog- 
ramatik değişim süreci içinde sürekliliği sağlayan temel halka- 
yı ise başta da belirtildiği gibi cinsiyet eşitliği oluşturdu. Cinsi- 
yet eşitliği ile ekoloji, demokratik konfederalizmin iki temel da- 
yanağı olarak tanımlandı (Ocalan, 2015a: 99). 

Bu yeni kurgu içinde, kapitalizm, günümüz toplumlarının 
ve kadınların içinde bulunduğu kabul edilemez koşulların so- 
rumlusu ilan edildi. Öcalan, cezaevinde kaleme aldığı yazılar- 
da devlet ve erkeklik eleştirisini birbirine bağlayarak, kapitalist 
ulus-devletin, erkekliğin kurumlaşmış hali olduğunu öne sür- 
dü. Cinsiyetçilik, dincilik, milliyetçilik ve pozitivizme dayandı- 
ğını vurguladığı kapitalist modernitenin, kendinden önceki bü- 
tün eşitsizlikçi toplumların devamı ve doruk noktası olduğu- 
nu ve hem topluma hem de kadına karşı savaş niteliği taşıdığı- 
nı ifade etti. Sermayenin ve iktidarın tekelleşmesinin, ayrıca hi- 
yerarşinin yeniden üretiminin önüne geçmek için demokratik, 
ekolojik ve cinsiyet eşitlikçi yapılar oluşturmaya ihtiyaç oldu- 
gunu belirtti. Demokratik konfederalizm, içeriği erkeklik eleşti- 
risiyle doldurulan kapitalist moderniteye alternatif olarak sunu- 
lan demokratik modernitenin toplumsal sistemi olarak tanım- 
landı (Güneşer, 2015: 64-66). 
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Cinsiyet eşitliğinin çözümleme ve hedeflerin merkezine yer- 
leştirilmesi açısından önceki kurgu ile yenisi benzer nitelikte- 
dir. Kadının köleleştirilmesi teması ve erkeklik eleştirisi ideo- 
lojik söylemdeki merkezi yerini ve önemini korumuş, sadece 
kapsamları değişerek yeni tezin gereklerine göre yeniden yapı- 
landırılmıştır. 

Kadının köleliği söylemi, yeni kurguda zaman ve uzam açı- 
sından çok daha geniş bir alana yayılarak 5 bin yıllık devletli 
toplumlar tarihinin ve onun doruk noktasını oluşturduğu öne 
sürülen ataerkil kapitalist modernitenin sonucu olarak ele alin- 
maya başlanmış, verili toplumun köleliği ile kadının köleli- 
ği arasındaki analoji ve neden-sonuç ilişkisi ise korunmuştur: 


Tarih bir anlamda yükselen sınıflı toplumla birlikte güç kaza- 
nan erkeğin tarihidir. Kadın, gericiliğin ve köleciliğin ilk ve 
köklü ezilen sınıfı, ulusu ve cinsiydi. (...) İnsanlığa dayatılan 
her türlü eşitsizliğin ve köleleştirmenin ilk sınıfıdır. (...) Ka- 
dının tutsaklığı genel köleliğin, düşüşün bir ölçüsüdür. (Oca- 
lan, 2015) 


Tarihsel olarak egemenliğin erkeklikle özdeşleştirilmesi- 
nin sonuçlarından biri de, ulus-devlet iktidarının, erkekliğin 
kurumsallaşmış hali olarak reddedilebilmesi oldu (Güneşer, 
2015: 62, 64). Ataerki, erkeklik ve devlet arasındaki tarihsel 
koşutluğa ve karşılıklı inşaya yapılan vurgu, yeni bir ulus-dev- 
let inşa etme hedefini gereksizleştirmede işlevsel oldu. Öte yan- 
dan kapitalist modernite ve mevcut ulus-devlet sistemine yöne- 
lik eleştirinin, kadının köleleştirilmesi süreci üzerinden geliş- 
tirilmesi hem kadın kurtuluş ideolojisi, kadının toplum sözleşme- 
si gibi kavramlar eşliğinde kadınların özneliğine, yeni toplum 
inşasındaki belirleyici rolüne vurgu yapılmasını sağladı hem de 
ataerki ve erkeklikle özdeşleştirilen merkezi bir iktidar hedefi- 
nin yerine mevcut ulus-devletlerle, merkezi iktidarlarla rekabe- 
te girmeden toplumsal iktidarın yatay olarak örgütlenebileceği 
modellerin tartışılmasını olanaklı kıldı. 

Böylece ulus esasına dayalı yeni bir ataerkil devlet hedefinin 
yerini, merkezinde kadınların eşit katılımı ilkesi olan ve mev- 
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cut ulus-devlet sınırlarını sorunsallaştırmadan doğrudan katı- 
lımı esas alan radikal demokrasi strate jisi alabildi. 2005 yılında 
ilan edilen konfederalizmin, bir kadın devrimi (Öcalan, 2015) 
olarak tanımlanması da böylece mümkün hale geldi. 

Tüm bunların, Kürt kimliğinin süregiden inşası üzerinde et- 
kide bulunması kaçınılmazdı. Kuruluş programı ve kadınların 
1990'lı yıllardaki katılımı, Kürtlüğün kurucu mitlerine kadın- 
ların eklemlenmesine yol açmıştı. Kadın devrimi söylemine ise 
bir eklemlenmeden ziyade, öznesi kadın olan yeni kurucu mit- 
lerin icadı eşlik etti. 


Tanrıça İştar Miti ve Kürtlüğün Yeniden İnşası 


Demokratik konfederalizm tezi sadece Kürtlerle sınırlı olmayan 
bir toplumsal politik proje olarak kurgulanarak etnik, dinsel, 
mezhepsel bölünmelerle parçalanmış haldeki Ortadoğu için 
bütünleştirici bir model şeklinde sunulmuş olsa da, Kürt kim- 
liğine dayalı kültürel ve politik talepler korunmuştur. Değişen, 
Kürtlüğün uzak geçmişten günümüze bir süreklilik olarak ta- 
hayyül edilmesini sağlayan mitsel kaynaklara yenilerinin ek- 
lenmiş olmasıdır. Kürtlüğün, bu yeni ideolojik çerçeve ve yeni 
stratejiyle uyumlu bir şekilde mitik bir uzak geçmişten bugüne 
süreklilik olarak tahayyül edilmesini sağlayacak yeni kaynaklar 
da yine devlet ile ataerki arasındaki tarihsel simbiyotik ilişkide 
bulunmuştur. Kürtlerin mitolojik altın çağı, yeni ekolojik de- 
mokratik toplum yaklaşımıyla uyumlu bir şekilde ana eksenli 
bir neolitik köy toplumu olarak kurgulanmıştır. Kürtlerin uzak 
geçmişte, uygarlığın gelişimine, ‘ana eksenli’ bir toplumsal ya- 
pı içinde katkı yaptığı ve bunun da esas olarak kadınların kat- 
kısı olduğu keşfedilmiştir: 


[Mezopotamya’da] İlk tanrısal simgeler erkek değil, kadın bi- 
çimlidir. Dil yapısına dişilik yapısı egemendir. Yıldızlarla sim- 
geleştirilen ilk kadın tanrıçalara “sterk”, yıldız denilmesi bu 
dönemden kalmadır. (...) Tarih Sümerde başlar ama aslında 
Sümer uygarlığının da Mezopotamya uygarlığından beslen- 
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diği dile getiriliyor. (...) Tüm uygarlık değerleri ve kültürle- 
ri, Yukarı Mezopotamya'dan, Toros-Zagros sisteminin iç kavi- 
sinden buralara taşınmaktadır. (...) İnsanlığın temeli bizdedir. 
(...) Kutsallığın temelinde gıda var. (...) Bunun temelinde ana 
ce üretme ile uğraşıyor, onu tanıyor; insanlığını onunla sürdü- 
rüyor. İnsanlığı da böyle anlıyor. Ananın insanlığı, kadının in- 
sanlığı bu anlama geliyor. Bu, kutsal insanlık anlamına gelen 
bir insanlık anlayışıdır. (...) Bu tanrıların anası, ana tanrıçadır. 
(Ocalan, 2001: 13, 16, 18, 21) 


Bu keşfin temel dayanağını Tanrıça İştar oluşturur: 


Şimdi Mezopotamya'ya geldiğimiz zaman bereketin timsali 
olan toprak, Dicle ve Fırat nehirleri arasındaki topraktır. (...) 
Toprakla kadının birleşmesinde üretim gelişiyor. İlkel komü- 
nal toplumun gerçekleşmesinin insanlık tarihinde en bilineni 
ve ispatlananı Mezopotamya'dır. Yani Dicle ve Fırat ırmakla- 
rı arasında gözle görülür bir biçimde şekillendiğini ortaya ko- 
yuyor. Hem evcil hayvanlar besleniyor, hem o tohumlu bitki- 
ler ekiliyor ve bunu da ağırlıklı olarak kadınlar yapıyor. İştar, 
bu kültürün tanrıçasıdır. (...) Benim için İştar, Star'dır. Aslında 
Kürtçe'de Star, Sterk demektir. Star, Avrupa dillerinde de yıl- 
dız anlamına geliyor. Kökeni Kürtçe'dir. Mezopotamya'dadır. 
(Ocalan, 1999: 134-135) 


En büyük kadınlar, tarihte bu topraklardan, yani Mezopatam- 
ya'dan çıkmıştır. Biz de onların peşindeyiz, ardıllarıyız. Tarihe 
aşkla dönüş hareketiyiz. (...) Aşk tanrıçası, sivilleşme merkezi 
Mezopotamya'dır. (Ocalan, 1999: 189). 


Onceki kurguda uzak gecmise ait Demirci Kawa efsanesi ile 
güncel mücadele arasındaki süreklilik bağı daha sonra Çağdaş 
Kawa olarak nitelenen Mazlum Doğan'ın intihar eylemiyle ku- 
rulmuştu. Yeni kurguya göre Tanrıça İştar ile özdeşleştirilerek 
Kürtlüğün Neolitik altın çağı ile günümüz arasında kurulan ba- 
gı tamamlayacak, “Çağdaş Kawa” benzeri güncel sembol olarak 
ise 1995'te intihar eylemi gerçekleştiren Zilan seçilmiştir. İş- 
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tarın Neolitik köy devrimin merkezi sembollerinden olmasına 
paralel olarak, Zilan da modern çağın özgürlük tanrıçası olarak 
nitelenmiştir (Ocalan, 1999). 

ideolojik ve sembolik düzlemde kadınlara merkezi kurucu rol 
atfeden ilk dönüşüm, kadınların harekete yoğun katılım sergile- 
dikleri 1990'larda ortaya çıkmış ve özerk kadın örgütlerinin ku- 
rulması gibi sonuçlar doğurmuştu. Bu ikinci sembolik dönüşüm 
de yine kadınların daha da görünürleşerek artan katılımıyla etki- 
leşim halinde gerçekleşti. Yeni dönemin toplumsal politik gün- 
deminde, mevcut ulus-devletlerin sınırları içinde demokratikleş- 
me ve katılımcı modellerin geliştirilmesi bulunuyor ve kadınla- 
rın katılımı konusu da bu gündem dahilindeki pratik süreçlerde 
yerini almış görünüyor. Sembolik düzlemdeki tanrıça anlatıları 
ya da ideolojik söylem düzlemindeki kadının toplum sözleşmesi, 
kadın kurtuluş ideolojisi gibi kavramlar, pratik uygulamalar için 
kültürel ve ideolojik bir çerçeve oluşturuyor. 2012 yılında ilan 
edilen Rojava Devrimi” ve kantonlarin bu çerçeve içindeki somut 
pratikler olarak değerlendirilmesi mümkün. 


Söylemden Pratiğe 


Şu an Türkiye'de parlamentoda yer alan partiler arasında ka- 
dınların temsil oranının en yüksek olduğu parti HDP’dir.'* Ye- 
rel yönetimlerde de benzer bir durum söz konusu. Bu başarı, 
parti tüzüğünde yer alan 96 40 cinsiyet kotası ve partili kadın- 
ların kendi adaylarını belirleyebildikleri özerk karar mekaniz- 
malarına sahip olmalarıyla yakından alakalı. Öte yandan HDP 
sadece seçimle gelinen konumlarda cinsiyet eşitliğini sağlama- 
ya yönelik mekanizmalar işletmekle sınırlı kalmayan, örneğin 
yerel yönetimlerde cinsiyete duyarlı bütçe oluşturma, cinsiyet 
eşitlikçi istihdam politikaları uygulama gibi pratikler de geliş- 
tirmeye çalışan bir parti. Eşbaşkanlık uygulaması da kadınla- 
rın sözcülük ve temsil konumlarında görünürlüklerini arttırma 
açısından işlevsel oldu. 


13 Rojava Devrimi için bkz. (Dirik, 2015; Güneşer, 2015). 
14 Türkiye'de parlamentonun erkek egemen niteliğine ilişkin bkz. (Çakır, 2013). 
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HDP'nin uygulamakta olduğu 96 40 cinsiyet kotası ve eşbaş- 
kanlık sisteminin bir benzeri kanton yönetimlerinde de hayata 
geçirilmiş bulunuyor. Cinsiyet kotası, kantonlarda sadece poli- 
tik katılım ile sınırlı bir uygulama alanına sahip değil. Sosyal ve 
ekonomik faaliyetler de yönetim alanında olduğu gibi komite- 
ler marifetiyle yürütülüyor. Cinsiyet kotası ise bütün komite- 
lerde uygulanarak, sadece kadınların yönetime katılımıyla sı- 
nırlı olmayan, diğer alanlarda da cinsiyete dayalı rol ve görev 
paylaşımını engelleyerek, sorumlulukları her iki cinsiyet ara- 
sında eşit paylaştırma işlevi görüyor. Örneğin ailelerle ilgili ko- 
mitelerde kadınların yığılmasını önlemek amacıyla erkeklerin 
de en az % 40 görev alması sağlanıyor (Dirik, 2015: 50). 


Kadınların Özerk Örgütlenmesinde Dönüşüm 
ve İşbirliği Pratikleri 


Hareketin ideolojik politik dönüşümüne paralel olarak örgüt 
yapısının dönüşmesi, kadın örgütlenmesinde de benzer bir dö- 
nüşüm yaşanmasına yol açmış görünmektedir. Kadın parti- 
si, kadınların özerk örgütlenmeleri içinde yerini korusa da ye- 
ni dönemin yaklaşımına uygun olarak pek çok alanda farklı iş- 
lev ve bileşenlere sahip çeşitli birlikler, sosyal örgütler ve mec- 
lisler oluşturma yoluna gidilmiş bulunuluyor. Tüm bunlar ara- 
sında bir koordinasyon merkezi olması amacıyla 2005 yılında 
KJB (Koma Jinen Bilind/Yüce Kadınlar Birliği) kurulmuştur. Ya- 
şanan bu dönüşümün esas olarak eril zihniyetin aşılması ve de- 
mokratikleşmeyi sağlayabilecek uygun örgütlenme modeli ara- 
yışının ürünü olduğu dile getirilmektedir (Güneşer, 2015: 66). 

Hareketin ideolojik politik şemsiyesi altındaki kadınların ör- 
gütlenmeleri açısından önceki dönemle kıyaslandığında başka 
bir yeniliğin de ulusal, bölgesel ve uluslararası düzlemde farklı 
kadınlarla işbirliği pratiklerinin geliştirilmesi olduğu belirtile- 
bilir. 2000'li yılların başından itibaren farklı kadınlarla birikim 
ve deneyim alışverişi ve işbirliğini hedefleyen platformlar oluş- 
turulmaya başlanmış, kongre ve konferanslar düzenlenmiş du- 
rumda. Örneğin Ortadoğu Kadın Konferansları başta Ortadoğu 
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ülkeleri olmak üzere dünyanın pek çok yerinden Kürt kadın- 
ların yanı sıra Kürt olmayan aktivist, politikacı ve akademis- 
yen kadınların bir araya gelmesini, ortak tartışmalar yürütme- 
lerine ev sahipliği yapmıştır.'? Yakın zamanda Türkiye'de ku- 
rulan Kadın Özgürlük Meclisi de benzer bir işbirliği örneği ola- 
rak değerlendirilebilir. 


Sonuç Yerine 


Bu makalede, Kürt hareketinin temel özelliklerinden biri duru- 
mundaki cinsiyet eşitliği söylemiyle kadınların katılımı ve et- 
kili konumlarda yer almaları olgusunun, hareketin sol seküler 
bir ideolojiye sahip olmasının, mobilizasyon stratejilerinin ve 
kadınların katılımının yol açtığı dönüştürücü sonuçların ürü- 
nü olduğu üzerinde duruldu. Cinsiyet eşitliği vurgusunun, ha- 
reketin 1990'larda ideolojik ve programatik tezlerini değişti- 
rirken sürekliliğini korumasında işlevsel olduğu dile getiril- 
di. Toplumsal cinsiyetin, kadınlık ve erkekliğin, 1970 sonla- 
rında ilan edilen milli demokratik devrim tezinin de 2000'lerde 
ilan edilen demokratik konfederalizm tezinin de temel çözüm- 
leme kategorilerini oluşturduğu ve cinsiyet eşitliği konusunun 
her iki politik projenin de ayrılmaz bir parçası olduğu gösteril- 
meye çalışıldı. 

Milli kurgu ve inşa süreçlerinin toplumsal cinsiyet içerimi- 
ne ilişkin literatür ışığında değerlendirildiğinde hareketin özel- 
likle 1980'li yıllardaki ideolojik söylemi ile politik hedeflerinin 
19. yüzyılın sonları ve 20. yüzyılın başlarındaki sömürge kar- 
şıtı modernleşmeci ulusal hareketlerle kimi benzerliklerin yanı 
sıra farklılıklar da sergilediği görülmektedir. Milli projenin ba- 
şarısı için “ortaçağdan kalma”, “feodal” yerli işbirlikçilere kar- 
şı mücadele etme ve modernleşme amacı burada da görülür ve 
kadınların konumu modernleşme amacının merkezine yerleş- 


15 2013 Mayısı'nda Diyarbakır'da toplanan 1. Ortadoğu Kadın Konferansı'na Tür- 
kiye, Irak, Filistin, Tunus, Ürdün, Libya, Mısır, Hindistan, Cezayir, Yemen, Pa- 
kistan, İran gibi Ortadoğu'daki 25 ülkeden 250 kadın aktivist katılırken, kon- 
feransta 8 dilde simultane çeviri yapılmıştı. Bkz. (31.05.2013, Milliyet). 
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tirilir. Öte yandan farklar da vardır. 20. yüzyıl başlarındaki sö- 
mürge karşıtı hareketlerde görülen bir yandan yeni ve modern 
toplumun temsil yükünün kadına verilmesi, bu doğrultuda ka- 
dının kamusal alanda konumlandırılmasına karşın, diğer yan- 
dan da milli kültürün “otantik özü”nü koruma, yeni kuşakla- 
ra aktarma ve sınır taşı olma yükümlülüklerinin verilmesinin 
yol açtığı çelişkili durum Kürt hareketinde pek görülmez. Ka- 
dınlar, Kürt kültürünün otantik özünün taşıyıcısı ve aktarıcısı 
rolleriyle gündeme gelmezler. Aksine evden çıkmaya, aktif ka- 
tılımcı olmaya davet edilirler. Bu anlamda erkekler tarafından 
korunması gereken vatan toprağı ile özdeşleştirilmeleri söz ko- 
nusu değildir. Erkeklerle birlikte “vatanı korumaya”, yeni top- 
lumu inşa etmeye çağrılırlar. Dolayısıyla makalenin başında di- 
le getirilen kadınların yurttaşlığı ile ilgili sorun, burada yeniden 
üretilmez. Aksine, “kadının toplum sözleşmesi” gibi kavram- 
larla, kadınların aktif yurttaşlığının altı çizilir. Dolayısıyla ka- 
dınların, eril bir söylem alanı olan ulus inşasına katıldıklarını 
ve bunun da hareketin sol ideolojik politik çerçevesi, kadınla- 
rın katılımını gerektiren mobilizasyon stratejileri ve bizzat ka- 
dınların katılımının sonucunda mümkün olduğu belirtilebilir. 

Kürt kimlik anlatısı da pek çok milli kimlik anlatısında ol- 
duğu gibi aileye ve kadınlığa, erkekliğe, dolayısıyla sevgiye ve 
aşka dair bir anlatıdır. Ancak, burada da aile-millet analojisine 
dayalı milli kurgulardan farklılaşma söz konusudur. Eski aile, 
eski erkek, eski Kürtlük eleştirisi, ataerkil aile ve değerler sis- 
temini, yeni Kürtlüğün ötekisi olarak tanımlarken, hem yeni 
Kürtlüğün, geniş bir ataerkil aile olarak tahayyül edilmesini en- 
geller hem de başka bir etnik/ulusal ötekiye göre tanımlanma- 
dığı için, daha geçirgen bir kimlik tanımını olanaklı kılar. Ata- 
erkil değerler sisteminin kadın üzerindeki denetiminin eleştiri- 
si, pratik düzlemde kadınları aile içindeki erkek denetiminden 
kurtarırken, ideolojik inşa düzleminde de kadınların eşit özne- 
ler olarak tanımlanmasını mümkün hale getirir. 

2000'li yıllardaki söylem ve pratiklerin, ne ölçüde klasik ulu- 
sal inşa süreçleri bağlamında değerlendirilebileceği ise tartışma 
konusudur. En azından ilan edilen politik hedefler açısından. 
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Çünkü bir yandan 1993 yılında ayrı devlet hedefinin terk edil- 
mesinin ardından 2000'li yıllarda ilan edilen demokratik konfe- 
deralizm teziyle, ulus-devlet yapısı erkeklik üzerinden eleştiri- 
lerek yerine iktidarın yerel meclislere dağıtılacağı, sadece siya- 
si elitlerin değil toplumun başta kadınlar olmak üzere tüm ke- 
simlerinin karar süreçlerine farklılıklarıyla birlikte eşit olarak 
katılacakları radikal demokrasi projesinin benimsendiği ifade 
edilmektedir. Bu projenin klasik ulusal inşa bağlamında değer- 
lendirilmesi zordur. Öte yandan Kürtlerin yaşadıkları ülkelerin 
özgül koşullarına göre geliştirmeleri öngörülen örgütlenmeler, 
ulus-devletlerin sınırlarını aşan ulusal ağlar oluşturma niteli- 
ğini sergilemektedir. Ayrıca Kobani savunusunda olduğu gibi 
bölgede yaşanan çatışmaların, sınır aşırı bir ulusal birlik duy- 
gusunun ve buna dayalı kolektif eylem sürecinin gelişmesinde 
rol oynadığı gözlenmektedir. 

Kuşkusuz tüm bu değerlendirmelerin henüz çok farklı ak- 
törlerin ve süreçlerin etkileşim ve mücadele içinde bulunma- 
ya devam ettiği bir süreç üzerine yapılmakta olduğu göz ardı 
edilmemelidir. Kürt hareketinin kendisini salt merkezi bir parti 
olarak konumlandırmaması, ya da devlet gibi somut kurumsal 
bir politik hedefle tanımlamak yerine sürekli yeni pratik dene- 
melerle gelişmeye açık bir hareket olarak tanımlaması, kadın- 
ların verili toplumsal cinsiyet ilişkilerini sarsıcı ve dönüştürücü 
katılım deneyimleri yaşamaları açısından ucu açık bir olanak- 
lar alanı sunuyor. Bu alan, erkekleri vatan kurtaran aktif yurt- 
taşlar kadınlarıysa kurtarılacak vatan toprağı ile özdeşleştire- 
rek vatandaşlık deneyimlerini daha başından sakatlayan ulus- 
devlet kurgu ve pratiklerine, yine dayanağını (erkek kardeşler 
arası, dolayısıyla ataerkil) sözleşme kuramlarından alan ve özel 
alan kamusal alan ayrımına dayanan liberal temsili demokrasi- 
nin kadınları marjinalleştirici handikaplarına karşı, farklılıkla- 
rın da temsil edilebileceği daha katılımcı modelleri ortaya çı- 
karma potansiyeline sahip. Bununla birlikte, tüm bu olanakla- 
rın ve potansiyelin, gündelik hayatın neredeyse imkânsız ha- 
le geldiği olağanüstü ve çoğunlukla da savaş koşullarında orta- 
ya çıktığı, göz ardı edilmemelidir. Bu nedenle askeri ve politik 
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alanda ortaya çıkan cinsiyet eşitlikçi deneyim, birikim ve mo- 
dellerin, toplumsal yaşamda ne ölçüde yayılabileceği, yanıtı za- 
man içinde aktörlerin mücadelesiyle belirlenecek ucu açık bir 
soru niteliğindedir. Ayrıca makalede bahsedilen cinsiyet eşit- 
likçi söylem ve pratiklerin, Kürt hareketinin politik ve strate- 
jik hedefleriyle uyumlu bir şekilde ve hareketin himayesi altın- 
da geliştirildiği de göz ardı edilmemesi gereken başka bir hu- 
sustur. Hareketin programatik stratejik hedefleriyle kadınların 
hak ve eşitlik taleplerinin kesiştiği bu alanın, olanaklara oldu- 
gu kadar sınırlara da işaret ettiği düşünülebilir. 

Sonuç olarak denebilir ki çoklu yüzeylere ve anlamlara sa- 
hip olan ve farklı aktörlerin etkisine açık bulunan bu süreçte 
kadınların lehine olan anlamların ne ölçüde sabitleneceğini an- 
cak kadınların mücadelesi belirleyebilir. Kürt hareketi sınırları 
politik program ve mobilizasyon stratejileriyle belirlenmiş olsa 
da cinsiyet eşitliğine dair kesintisiz bir söylem alanı oluştura- 
rak ve eşitlikçi pratik denemelerin önünü açarak kadınlara bu 
mücadeleyi yürütecekleri bir zemin sunmuştur. 


KAYNAKÇA 

(1998), Remaking Women, Feminism and Modernity in the Middle East, Abu-Lughod, 
L. (der.), New Jersey: Princeton University Press. 

Akkaya, Ahmet Hamdi ve Jongerden Joost (2010), “2000'lerde PKK: Kirilmalara 
Rağmen Süreklilik”, Toplum ve Kuram, 4, s. 79-101. 

Anderson, Benedict (1993), Hayali Cemaatler Milliyetçiliğin Kökenleri ve Yayılması, 
İskender Savaşır (çev.), İstanbul: Metis. 

Aydın, Delal (2005), Mobilizing the Kurds in Turkey: Newroz as a Myth, Yayınlan- 
mamış Yüksek Lisans Tezi, ODTÜ. 

Beşikçi, İsmail (1992), Doğu Mitinglerinin Analizi, Ankara: Yurt Yayınları. 

Bruinessen, Martin van (1992), Kürdistan Üzerine Yazılar, Nevzat Kıraç vd. (çev.), 
İstanbul: İletişim. 

Chatterjee, Partha (2002), Ulus ve Parçaları, İsmail Çekem (çev.), İstanbul: İle- 
tişim. 

Çağlayan, Handan (2007), Analar, Yoldaşlar, Tanrıçalar: Kürt Hareketinde Kadınlar 
ve Kadın Kimliğinin İnşası, İstanbul: İletişim. 


Çağlayan, Handan (2011), “Bir Kota Örneği Olarak Demokratik Toplum Par- 
tisi'nde % 40 Kadın Kotası”, İsmail Beşikçi Kitabı, Barış Ünlü ve Ozan Değer 
(der.), İstanbul: İletişim. 


470 


Çağlayan, Handan (2012), “From Kawa the Blacksmith to Isthar the Goddess Gen- 
der Constructions in Ideological-Political Discourses of Kurdish Movement in 
post-1980 Turkey: Possibilities and Limits”, European Journal of Turkish Studi- 
es, 14, <https//ejts.revues.0rg/4657>. 


Çakır, Serpil (2013), Erkek Kulübünde Siyaset, İstanbul: Versus. 
Demir, Arzu (2015), Devrimin Rojava Hali, İstanbul: Ceylan Yayınları. 
Demirer, Yücel (2012), Tören Simge Siyaset, Ankara: Dipnot. 


Dirik, Dilar Jonas Staal'in Röportajı) (2015), “Living without Aproval”, Stateless 
Democracy, Renee in der Maur ve Jonas Staal (der.), Utrecth: New World Aca- 
demy. 

Ekinci, Tarık Ziya (2001), “Türkiye İşçi Partisi ve Kürt Aydınlanma Hareketi”, 
İkinci Bilim ve Siyaset, 1, s. 76-118. 


Enloe, Cynthia (2003), Muzlar, Plajlar, Askeri Üsler, Feminist Bakış Açısından Ulus- 
lararası Siyaset, Berna Kurt ve Ece Aydın (çev.), İstanbul: Çitlembik. 


Enloe, Cynthia (2006), Manevralar, Serpil Çağlayan (çev.), İstanbul: İletişim. 

Esen, Nesrin (2002), Özgür Yaşamla Diyaloglar, İstanbul: Çetin Yayınları. 

Fanon, Frantz (2007), Yeryüzünün Lanetlileri, İstanbul: Versus. 

Güneş, Cengiz (2013), Türkiye'de Kürt Ulusal Hareketi Direnişin Söylemi, Efla-Barış 
Yıldırım (çev.), Ankara: Dipnot Yayınları. 

Güneşer, Havin, “Feminicide”, Stateless Democracy, Renee in der Maur ve Jonas 
Staal (der.), Utrecth: New World Academy. 

Imset, İsmet G. (1993), PKK, Ayrılıkçı Şiddetin 20 Yılı (1973-1992), 3. Baskı, An- 
kara: TDN. 

Stateless Democracy (2015), Renee in der Maur ve Jonas Staal (der.) Utrecht: New 
World Academy Reader. 

Jayawardena, Kumari (1986), Feminism and Nationalism in the Third World, Lond- 
ra, New Jersey: Zed Books. 

Kandiyoti, Deniz (1987), “Emancipated but Unliberated? Reflections on the Tur- 
kish Case”, Feminist Studies, 13 (2), s. 317-338. 

Kandiyoti, Deniz (1997), Cariyeler, Bacılar, Yurttaşlar, Kimlikler ve Toplumsal Dö- 
nüşümler, İstanbul: Metis. 

Kürkçü, Ertuğrul, Duran, Ragıp (1995), Diriliş Tamamlandı Sıra Kurtuluşta, İstan- 
bul: Güneş Ülkesi Yayıncılık. 

McDowall, David (1997), A Modem History of the Kurds, Londra, NewYork: 1.B. 
Tauris. 

Ocalan, Abdullah (1992), Kadın ve Aile Sorunu, (der.) S. Erdem, Istanbul: Mel- 
sa Yayınları. 

Ocalan, Abdullah (1992a), 12 Eylül Fasizmi ve PKK Direnişi, Ankara: Yurt Kitap- 
Yayin. 

Ocalan, Abdullah (1999), Kürt Aşkı, İstanbul: Aram. 

Ocalan, Abdullah (2000), Nasıl Yaşamalı 1. Cilt, İstanbul: Mem Yayınları. 

Öcalan, Abdullah (2001), Kutsallığın ve Lanetin Şehri, İstanbul: Mem Yayınları. 

Ocalan, Abdullah (2015, 1-8 Eylül), “Demokratik Toplumun Nihai Zaferi Kadınla 
Mümkündür”, AİHM Savunmalarından akt. Demokratik Ulus, Haftalık Gazete. 


471 


Öcalan, Abdullah (2015a), “Democratic Confederalism”, Stateless Democracy, Re- 
nee in der Maur ve Jonas Staal (der.), Utrecth: New World Academy, s. 97-111. 


Pateman, Carole (1988), The Sexual Contract, Polity Press: Cambridge. 

Phillips, Anne (1995), Demokrasinin Cinsi yeti, Alev Türker (çev.), İstanbul: Metis. 
Sayın, Mahir (1998), Erkeği Öldürmek, İstanbul: Zelal Yayınları. 

Serok, Melsa (2001), Kadının Toplumsal Sözleşmesi, İstanbul: Hevi Yayınları. 


Sirman, Nükhet (2002), “Kadınların Milliyeti”, Modem Türkiye'de Siyasi Düşünce 
IV. Cilt: Milliyetçilik, İstanbul: İletişim, s. 226-244. 


Sirman, Nükhet (2006), “Akrabalık, Siyaset ve Sevgi: Sömürge-Sonrası Koşullarda 
Namus - Türkiye Örneği”, Namus Adına Şiddet, S. Mojab - N. Abdo (der.), İstan- 
bul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları. 


Taştekin, Fehim (2014, 3 Ekim), “Rojava Ekonomisinin Anatomisi, Bir Tas Çor- 
ba”, Radikal. 


Taştekin, Fehim, (2014a, 4 Ekim), “Cizire'nin Dümeninde Bir Apocu Bir Arap Şey- 
hi ve Bir Kadın Gerilla”, Radikal. 


Women-Nation-State (1989), Nira Yuval-Davis ve Floya Anthias (der.), New York: 
St Martin's Press. 


Yuval-Davis, Nira (2003), Cinsiyet ve Millet, Ayşin Beştaş (çev.), İstanbul: İletişim. 


Yüksel, Metin (2006), “The Encounter of Kurdish Women with Nationalism in 
Turkey”, Middle Eastern Studies, XLII (5), s. 777-802. 


472 


YAZARLAR 


BAHGAT KORANY Kahire Amerikan Üniversitesi Uluslararası İlişki- 
ler ve Politik Ekonomi Bölümü'nde profesör olan Bahgat Korany, 
aynı zamanda Kahire Amerikan Üniversitesi Forumu'nun da direk- 
törüdür. 1994'ten beri Montreal Üniversitesi'nde onursal profesör 
olan Korany, Kanada Kraliyet Topluluğu'nun Kanada dışında doğ- 
muş ilk siyaset bilimci üyesidir. Oxford, Harvard ve Sciences Po (Pa- 
ris) gibi pek çok üniversitede misafir öğretim üyeliği yapmıştır. Pek 
çok eseri İspanyolca, İtalyanca, Çince ve Japoncaya çevrilen Bahgat 
Korany'nin ilk kitabı Social Change, Charisma and International Be- 
havior İsviçre'de Hauchman Ödülü'nü alırken, 2010'da yayınlanan 
The Changing Middle East kitabı CNN tarafından “Arap Baharını bir 
yıl önceden tahmin eden” eser olarak gösterilmiştir. Başta Europe- 
an Journal of Intemational Relations olmak üzere pek çok uluslara- 
rası hakemli derginin editoryal kurulunda yer alan Korany, 2014'te 
hayat boyu başarılarından dolayı International Studies Association'un 
Distinguished Global South Scholar ödülüne layık görülmüştür. 


BASKIN ORAN 1945 İzmir doğumlu. Saint Joseph orta, İzmir Ata- 
türk Lisesi ve San Gabriel High School'dan (California) sonra 
1968'de bitirdiği Mülkiye'de asistanken 12 Mart cuntası tarafından 
bir kere (1971), 12 Eylül cuntası tarafından üç kere asistanlıktan/ 
memuriyetten atıldı (Kasım 1982-Eylül 1990); her seferinde Danış- 


473 


A. 


tay kararıyla döndü. Uluslararası İlişkiler'de doktor (1974), doçent 
(1991) ve profesör (1997) olduktan sonra 2006'da erken emeklili- 
gini isteyerek Oxford (2006) ve Harvard (2009) üniversitelerinde 
dizi konferanslar verdi. 2014 itibariyle, Mülkiye'de seçimlik dokto- 
ra semineri sunmaya devam ediyor. Milliyetçilik, Türk dış politika- 
sı ve özellikle de azınlıklar üzerine çalışıyor. Ekim 2004'te, Basba- 
kanlık İnsan Hakları Danışma Kurulu üyesi olarak, çok yönlü sal- 
dırılara ve hakkında dava açılmasına yol açan “Azınlık Hakları ve 
Kültürel Haklar Raporu”nu yazdı. Temmuz 2007'de, sivil toplu- 
mun İstanbul'dan “bağımsız sol aday”ı olarak katıldığı seçimler- 
de oyların bölünmesi üzerine başarısız oldu. Agos ile Radikal İki'de, 
Bodrum'daki matrak şeylerden Türk iç ve dış politikasına kadar çe- 
şitli konularda haftalık yazılar yazıyor. Çeşitli dillerde yayımlanmış 
yetmiş kadar akademik makalesi var. Türkiye'de sırayla şu kitapla- 
rı basıldı: Azgelişmiş Ülke Milliyetçiliği- Kara Afrika Modeli; Türk- 
Yunan İlişkilerinde Batı Trakya Sorunu; Atatürk Milliyetçiliği-Resmi 
ideoloji Dışı Bir İnceleme; Kenan Evren'in Yazılmamış Anıları (2 cilt); 
Nerde O Eski Mahpushaneler; Devlet Devlete Karşı; Kalkık Horoz-Çe- 
kiç Güç ve Kürt Devleti; Yunanistan'ın Lozan İhlalleri, Küreselleşme 
ve Azınlıklar; Türk Dış Politikası-Kurtuluş Savaşından Bugüne Olgu- 
lar, Belgeler, Yorumlar (Ed.) (1919-1980, 1980-2001, 2001-2012 
olarak 3 cilt); Dalavera Memet'in Bodrum Tarihi (Feyhan Görgün'le 
birlikte); Enişte Gözüyle Bodrum; Türkiye'de Azınlıklar-Kavramlar, 
Teori, Lozan, İç Mevzuat, İçtihat, Uygulama; M.K. Adlı Çocuğun Teh- 
cir Anıları-1915 ve Sonrası (yay. haz.); Türkiye İnsan Hakları Bilan- 
çosu-2006 İzleme Raporu; Türkiyeli Kürtler Üzerine Yazılar (yay. 
haz. Ülkü Özen), Türkiyeli Gayrimüslimler Üzerine Yazılar (yay. 
haz. Ülkü Özen), Türk Yargısı ve Adaleti Üzerine Yazılar (yay. haz. 
Ülkü Özen); Kürt Barışında Batı Cephesi - “Ben Ege'de Akilken... 
Yurtdışında yayımlanmış kitapları: M.K., Récit d'un déporté arméni- 
en-1915 (Editions Turquoise, Fransa); Turkish Foreign Policy 1919- 
2006 (Ed.) (The University of Utah Press, ABD). 


CELİL KAYA İlk ve orta öğrenimini Siirt'te tamamlayan Kaya, An- 
kara Üniversitesi SBF Uluslararası İlişkiler Bölümü'nden 2009'da 
mezun oldu. “Ulus İnşa Sürecinde Etnik Partiler: Sinn Fein ve 
BDP” başlıklı tezle yüksek lisansını aynı bölümde tamamladı. Mil- 
liyetçilik, ulusal kimlikler, devlet inşası gibi alanlarda çalışan Kaya 
Ankara Üniversitesi SBF'de doktora eğitimine devam etmektedir. 


474 


CUMA ÇİÇEK Doktora eğitimini Paris Politik Etütler Enstitüsü'nde 
(Sciences Po de Paris) Siyaset Bilimi Anabilim Dalı Siyaset Sosyo- 
lojisi ve Kamu Politikaları programında tamamladı. 2014 yılından 
itibaren Mardin Artuklu Üniversitesi İktisadi ve İdari Bilimler Fa- 
kültesi Siyaset Bilimi ve Uluslararası İlişkiler Bölümü'nde yardım- 
cı doçent olarak çalışmaktadır. Birikim, Praksis, İktisat Dergisi, Tur- 
kish Studies, Dialectical Antropology dergilerinde Kürt meselesi, de- 
mokratik özerklik, Kürt İslâmcılığı, bölgesel yönetimler, bölgesel 
eşitsizlik, sınıf ve kimlik ilişkisi, barış süreci konularında makale- 
leri yayınlandı. Daha önce yayınlanmış üç kitabı bulunuyor: Ulus, 
Din, Sınıf: Türkiye'de Kürt Mutabakatinin İnşası (İletişim, 2015); Zi- 
manek cima tê gedexekirin?: Politikayén zimani ü rewşa kurdi li Tir- 
kiyeyé [Bir Dil Neden Yasaklanır: Dil Politikaları ve Türkiye'de Kürt- 
çenin Durumu| (Peywend, 2013); Küreselleşme ve Yerel Demokra- 
si: Liberal Katılım Söyleminin Sınırları ve Diyarbakır Omegi (Va- 
te, 2011). 


ELÇİN AKTOPRAK 1979 İstanbul doğumlu. 2008'de “Batı Avrupa'da 
Ulus İnşa Süreçleri ve Ulusal Azınlık Sorunları” başlıklı teziyle An- 
kara Üniversitesi Siyasal Bilgiler Fakültesi'nde doktorasını tamam- 
ladı. Tezini temel alan Devletler ve Ulusları kitabı 2010 yılında ba- 
sıldı. Milliyetçilik ve azınlık meseleleri üzerine çalışmaya, ders ver- 
meye ve yazmaya devam etmektedir. Ankara Üniversitesi Siyasal 
Bilgiler Fakültesi Uluslararası İlişkiler Bölümü'nde yardımcı doçent 
olarak görev yapmaktadır. 


EPHRAIM NIMNI Keele ve New South Wales Üniversiteleri'nin ar- 
dindan Queen’s University Belfast'ta öğretim üyeliğine devam eden 
Ephraim Nimni, azınlık hakları, ulusal kendi kaderini tayin hak- 
kı, çokkültürcülük, çokuluslu devletlerde ulusal kültürel özerkli- 
gin uygulanabilirliği ve İsrail-Filistin konuları üzerinde yayınlan- 
mış pek çok kitap ve makaleye sahiptir. Ethnopolitics ve Politikon 
dergilerinin yayın kurulundadır. 


FIRAT MOLLAER Yüksek lisansını Siyasi ve Sosyal Bilimler, doktora- 
sını Genel Sosyoloji ve Metodoloji programlarında tamamladı. Dok- 
tora ve post-doktora çalışmaları için çeşitli yurtdışı burslarıyla Lan- 
caster ve Columbia Üniversitesi'nde araştırmacı olarak bulundu. Si- 
yasi, sosyolojik, felsefi ve edebi düşünceyle ilgilenmekte; çalışmala- 


475 


rı siyasal-sosyal teori, siyasal düşünceler, modern Türkiye'de siyasal 
düşünceler, post-kolonyal teori ve kültürel çalışmalar etrafında top- 
lanmaktadır. Bu alanlarda, çeviri, makale, kitap, sempozyum, kon- 
ferans, seminer, okuma grubu ve dersler gibi yayın ve etkinlikler 
gerçekleştirmesinin yanı sıra gazete ve bloglarda yazılar kaleme aldı. 
Daha önce yayımlanmış Ruhun Metafizik Ayaklanması (2006), Ana- 
dolu Sosyalizmine Bir Katkı (2007), Türkiye'de Liberal Muhafazakâr- 
lik ve Nurettin Topçu (2008), Muhafazakarligin İki Yüzü (2009, İlkin- 
ci Baskı: 2015), Çağdaş Üç Tarz-ı Siyaset Üzerine Eleştiri Yazıları, 
Kimlik Politikaları (ed.) (2014), Modernlik Kehânetleri (2015) kitap- 
larıyla, yayın kurulu onayından geçmiş, yakında yayımlanacak Kim- 
lik ve Tanınma Mücadelesi başlıklı bir kitabı bulunmaktadır. 


HAMİT BOZARSLAN 1958 Lice doğumlu olan Hamit Bozarslan ta- 
rih ve siyaset bilimi alanlarında doktorasını tamamladıktan son- 
ra 1995-1997 yılları arasında Berlin'de bulunan Centre Marc Blo- 
ch'da araştırmacı olarak yer almış, ardından EHESS-Ecole des Ha- 
utes Etudes en Sciences Sociales'de (Paris Sosyal Bilimler Yüksek 
Okulu) çalışmaya başlamıştır. 2002-2008 yılları arasında, aynı ku- 
rum içinde yer alan Institut d'ötudes de l'islam et des sociétés du 
monde musulman (İslâm ve Müslüman Toplumları Enstitüsü) baş- 
kanlığını da yürütmüştür. Halen EHESS bünyesinde profesör ola- 
rak araştırmalarına devam etmektedir. Ortadoğu'da şiddet, siyasal 
hareketler, Kürt sorunu gibi konularda çalışmalarıyla tanınmakta- 
dır. İletişim Yayınları tarafından yayımlanan eserleri arasında Or- 
tadoğu: Bir Şiddet Tarihi (2010), Ortadoğu'nun Siyasal Sosyoloji- 
si (2012) ve Türkiye Tarihi: İmparatorluktan Günümüze (2015) ad- 
lı kitapları yer almaktadır. Lüks ve Şiddet, İbn Haldun'da Tahakküm 
ve Direniş (2016) adlı çalışması Med 21 Programı İbn Haldun ödü- 
lüne layık görülmüştür. 


HANDAN ÇAĞLAYAN Ankara Üniversitesi Siyasal Bilgiler Fakülte- 
si'nde sosyal politika ve siyaset bilimi okudu. Sınıfsal, etnik ve top- 
lumsal cinsiyete dayalı eşitsizlik ve ayrımcılık pratikleri üzerine ça- 
lışmalar yürütmekte, toplumsal cinsiyet eksenli dersler vermekte- 
dir. Yayınlanmış kitapları: Analar Yoldaşlar Tanrıçalar Kürt Hare- 
ketinde Kadınlar ve Kadın Kimliğinin Oluşumu (İstanbul: İletişim, 
2007); Eğitim Iskolunda Çalışan Kadınların Sosyal Hakları ve İşgü- 
vencesi (Elif A. Ateş ile birlikte, Ankara: Eğitim Sen, 2008); Ne De- 


476 


gişti. Kürt Kadınların Zorunlu Göç Deneyimi (Şemsa Özar ve Ayşe T. 
Doğan ile birlikte, İstanbul: Ayizi, 2011); Kürt Kadınların Pencere- 
sinden, Resmi Kimlik Politikaları, Milliyetçilik, Barış Mücadelesi (İs- 
tanbul: İletişim, 2013); A ynı Evde Ayn Diller, Kuşaklararası Dil De- 
gisimi (Diyarbakır: DISA/Lis, 2014). 


İLKER AYTÜRK Bilkent Üniversitesi Siyaset Bilimi ve Kamu Yöneti- 
mi Bölümü öğretim üyesi olan İlker Aytürk İsrail'de Toplum ve Si- 
yasal Hayat, Güncel Türk Politikası, Türk Milliyetçiliği: Siyaset ve 
ideoloji derslerini vermektedir. Doktorasını 2005'te Brandeis Üni- 
versitesi'nde tamamlayan Aytürk, milliyetçilik, toplumsal dilbilim 
ve İsrail iç politikası üzerine araştırmalar yapmaktadır. Aytürk'ün 
makaleleri New Perspectives on Turkey, Turkish Studies, Middle Eas- 
tern Studies, Journal of Royal Asiatic Society, Zeithschrift der Deutsc- 
hen morgenlândischen Gesellschaft, Bulletin of the School of Oriental 
and African Studies, Journal of Contemporary World History ve Wi- 
ener für die Kunde des Morgenlandes gibi dergilerde yayınlanmıştır. 
TÜBA-GEBİP ödülü sahibi olan Aytürk, 2012 yılını Chicago Üni- 
versitesi'nde Fulbright Araştırmacısı olarak geçirmiştir. İslâmi nü- 
mismatik ile ilgilenen Aytürk, kontrmarklı Anadolu sikkeleri ko- 
leksiyonu yapmaktadır. 


JOOST JONGERDEN Hollanda Wageningen Üniversitesi Toplum, 
Mekân ve Uzam Merkezi'nde yardımcı doçent olan Joost Jonger- 
den, aynı zamanda Japonya Kyoto Üniversitesi Küresel Sürdürü- 
lebilirlik ve Kültürlerarası Çalışmalar Asya Platformu'nda profesör 
olarak görev yapmaktadır. 


MARIA HOLT Westminster Üniversitesi Orta Doğu Siyaseti Bölü- 
mü'nde öğretim üyesi olan Dr. Maria Holt, Lübnan'daki Filistinli 
mülteci kadınlar, Arap dünyasında kadınlar ve İslâmi direniş, Or- 
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ven şehrinde doğdu. Utrecht Üniversitesi'nde fizik-matematik ve 
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leyen, 2003, İletişim). Türkiye ve Kürdistan tarihi ve toplumuyla 
ilgili araştırmalarının yanı sıra 1982'den bu yana Endonezya üze- 
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genel başkanlığı görevinde bulundu. 1998'de Avrupa Antiırkçı 
Network'ü ENAR'ın kurucu üyesi ve ilk genel saymanı oldu. 1993- 
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“Son derece değişik bağlamlarda kullanılan ‘milliyetçilik’ gibi 
jenerik bir terim ne tür ideal-tiplerle algılanabilir? Mliliyetçillğin 
krizi ve ‘ulus-devietin’ krizi arasında nasıl bir bağ kurulabilir? 
Hakim bir milliyetçilik, toplumun fragmantasyonunu tetikleyen 
ya da hızlandıran alt-milliyetçiliklere ya da her türlü çoğulluğu 
dışlayan askerllestirilmls mezhebi ve/ya etnik aidiyetlere yer bı- 
rakabilir mi?” 

Hamit Bozarslan 


oğuk Savaş'ın sona ermesinden sonra bir yeni uyanış 
yaşayan milliyetçilik, 21. yüzyılda nasıl biçimlene- 
cek, ne gibi roller oynayacak? 


Elinizdeki derleme, geniş bir bakış açısıyla bu so- 
rulara cevaplar arıyor. Bu arayışın zeminini, milli- 
yetçiliğin yeni zamanlardaki halini ve gelecek perspektifini tartı- 
şan yetkin kuramsal analizler oluşturuyor. Kitabın geniş kısmını 
ise Türkiye'yle ilgili meseleleri, dar gündeme sıkışmadan, yine 
kuramsal bir vukufla ele alan yazılar kaplıyor: Arap baharının 
dalgalandırdığı Ortadoğu'da ulusal kimlikler... Kürt meselesi... 
Türkiye'de milli kimlik tartışmaları... Avrupa Birliği bağlamında 
ve Avrupa'da milliyetçilik-ırkçılık... Kapitalizmle milliyetçilik ve 
ırkçılığın ilişkisi... Ve elbette, milliyetçiliği ‘asmanin’ imkânları- 
na dair tartışmalar... 


Elçin Aktoprak ve A. Celil Kaya'nın Ankara Üniversitesi Siyasal Bilgiler 
Fakültesi'nde düzenledikleri uluslararası konferansın doğurduğu 
derlemede Elçin Aktoprak, İlker Aytürk, Tanıl Bora, Hamit 
Bozarslan, Martin van Bruinessen, Partha Chatterjee, Simten Coşar, 
Murat Çakır, Handan Çağlayan, Cuma Çiçek, Maria Holt, Joost 
Jongerden, A. Celil Kaya, Bahgat Korany, Will Kymlicka, Fırat 
Mollaer, Ephraim Nimni ve Baskın Oran'ın katkıları yer alıyor. W 


13; 978-975-05- 


| | İl 
MN 


9750 


A! My ISBN- 
ed İl 
iletişim 9 "78 


